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हिन्दी की नयी बोडिकतावादी 
परम्परा को-- 


पिषय-सूत्र 


हा 
पहली गोष्ठी : 
“भुप्त-प्रगट इतिहास पुराना (णा)/--अर्थात्‌ तुलसी के पौराणिक अर्थात्‌ 
मिथकीय काल और ऐतिहासिक काल के कौन से आयाम थे ! १ 
दूसरी गोष्ठी : 


“रामायन अनुहरत सिख जग भयो भारत रीति” : अर्थात्‌ तुलपी ने 
समाज का मुग़ल-रंगमंच कैसा पाया, राज्य-संचालन के कया प्रतिमान 
बनाये, तथा राजनैतिक दर्शन के कौन से स्वप्न देखे ! ५६ 


तीसरी गोष्ठी : 


“हेसे को ऐसो भयो कबटें न भजे बिनु बानर के चरवाहै'” : अर्थात्‌ तुलसी 
की आत्मकथा क्या थी, उन के विचार तथा जीवनदृष्टियाँ क्‍या थीं, कृतित्व 
कैसा था, और उन का सृजन-कार्य कैसा थार. १०५ 


चौथी गोष्ठी : 


“कोउ कहु नर-नारायन हरि-हर कोउ ' : अर्थात्‌ तुलसी की पात्र-रचना 
की तकनीक क्या हैं ? उन के चरित्रों की रचता कैसी हैं ? उन के शील- 
निरूपण में विचार' एवं "कार्य! की रसवादी-शास्त्रवादी भूमिकाएँ 
क्‍या हैं ? १५८ 


पाँचवीं गोष्ठी : 
“देखत तव रचना विचित्र नव समुझ्चि मनहि मन रहिये” : अर्थात्‌ तुलसी 
के कथारूप कया हैं? उन का शिल्प-विधान कया है? उन में किन-कित 


तकनोकी कोशलों का इस्तेमाल हुआ हैँ ? उन में प्रार्थना! एवं “प्रकृति 
के तत्वों की चर्याएँ कैसी हैं ? १८६ 


रं 


छठी गोष्ठी : 


थाम गोर किमि कहीं बखाती । गिरा अनयन नयन बिनु बानी ॥ : 
अर्थात्‌ तुलसी में सौन्दर्यवोध-शास्त्र का कैसा अधिष्ठान है? कवि और 
सहृदय के सम्बन्ध में कौन सी अवधारणाएं हैं? सौन्दय॑-शोभा- के रूप- 
गुण-धर्मं क्‍या हैं ? अनिवर्चनीयता एवं सौन्दर्यात्मक प्रतिबोध की समस्याएँ 
क्या हैं ? हास्य एवं किमाकार के क्‍या सिद्धान्त हैं? कौतुक और जादू 
के क्‍या रिश्ते हैं? टोटेम की कया पहल हैं? अलौकिक एवं अति- 
प्राकृतिक के क्‍या दाय हैं? बीभत्स एवं भयानक्र से कैसी त्रासद दशाएँ 
उत्पन्न की गयी हूँ ? एक धामिक भाषा की संरचना की कौन-सी विशेषताएँ 
हैं ? रूपक एवं बिम्ब-विधान कैसे हैं ? क्या इन सब के द्वारा एक विशिष्ट 
मध्यकालीन सीन्दयंबोध-दास्त्र की पोठिका भी निवेदित हुई है? २१७ 


सातवीं गोष्ठी : न्‍ 

“प्रति अवतार कथा प्रभु केरी । सुनु मुनि बरनी कबिन्ह घेनेरी ॥” : 
अर्थात्‌ मिथक, मिथक-रचना, मिथकीयकरण तथा प्रतीकीकरण के आलोक में 
तुलसी का व्यक्तित्व कैसा है'और कृतित्व की क्या भमिकाएं हैं? २३६ 


दो परिशिष्ट : ३१५ 
[श्र] लछोकृग्रायन ओर सामूहिक श्रवण का शैलीकरण : 'मानस' का 
. ३» अभिनव महाकाध्यत्व न्‍ २८३ 
[आ] मध्यकालीन कवि के आत्मसंघ्र्ष की एक फाल्त्ासी : विनयपत्रिका' 
२९५ 
समापन गोष्ठी : पा, 
“उत्तर प्रतिउत्तर 'बहु आनसि” : अर्थात्‌ लेखक-हूपी 'पाठंक और सह- 
भोक्‍ताओं ने कौनःती आलोचनाएँ कीं ३०५ 
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विचार-दीप का आलोकन 


नागरिक, नागरक, सन्‍्त, भक्त और कवि तुलसीदास--जित का बचपन का नाम 
'रामबोला' था--पर सात उपनिषदों वाली हमारी इस गोष्ठी में नतो काकभुशुण्डि 
ओर गरुड़, न याशवल्क्य और भरद्वाज, न शिव ओर पावंती, और न ही न रहर्यानन्‍्द 
और तुलसो मौजूद हैं। उन की एक मिथकीय एवं आध्यात्मिक-ऐतिहासिक दुनिया थी । 
हमारी इस गोष्ठी का आयोजन बीसवीं सदी के भारत के मंच पर हो रहा है जहाँ की 
यथार्थता और स्वप्न दूसरे हैं। आज हम भारत से रूढ़ सामन्तीय संस्कारों के खत्म 
करने पर जुटे हैं जो वर्णाश्रम धर्म और नारी की दासता की वजह से ग्राम-विकास को 
रोकते हैं, शहरों में बड़े-बड़े भारी उद्योगों को क्रायम करने पर जुटे हैं जो समाजवाद के 
लिए इस्पात, बिजली, जेट वायुयान, औद्योगिक माल पैदा करेंगे। आज के खल व्यक्ति 
नहीं, समूह और वर्ग हैं; आज के सन्त भी सामाजिक दार्शनिक हैं। किन्तु हमारे वर्तमान 
इतिहास को एक महान्‌ परम्परा जोड़े हुए है जो एक निरन्तर जीवन्त प्रक्रिया है । 
तुलसी को आधुनिक बातायन से देखने-सुनने-समझने का मतलब है, अपने भारत की 
बहुसंख्यक जनता के परम्परागत आदर्शों तथा जीवन-मूल्यों की ठोस चुनौतियों का 
अध्ययन ! साहित्य और कलाओं को या तो समाज का दर्पण” माना जाता रहा है, 
अथवा दीपक'। हम ने 'वातायत' या 'झरांखे का प्रतीक लिखा है जहाँ से भारत के 
मध्ययुग की विविधता साकार हो उठती है। हमारी आज की गोष्ठी में केवल आस्तिक 
पाठक और सनातन संस्कारों वाले आलोचक ही नहीं, बल्कि राजनीतिक, अर्थंशास्त्री, 
समाजशास्त्री, नृवंशशास्त्री, सौन्दयंबोधशास्त्री, वैज्ञानिक, मनोविश्लेषक, मार्क्सवादी, 
कांग्रेसी, समाजवादी आदि भी शामिल हैं। अतः हम इस गोष्ठी को शुद्ध साहित्यिक ' 
घरातल से उठा कर 'सम्पूर्ण संस्कृति की' आधुनिकता के बोध पर कायम करेंगे, और 
इन सभी सहभोक्‍ताओं की मिली-जुली नयी दृष्टियों से झरोखे के पार का दिग्दर्शन करेंगे । 

यह ग्रोष्ठी 'मध्यकाल-अध्ययनशास्त्र' ( मेडीवल स्टडीज़ ) का विकास करने की 
दिशा में एक अगला क़दम हैँ। हिन्दी में मध्यकाल-अध्ययन की प्रथम गम्भीर चेष्टा 
आचार शुक्ल ने की, किन्तु वे उदार हिन्दू संस्कारों से भी मोहित थे। अतः उन्होंने 
उदार हिन्दू-दृष्टिकोण से इतिहास को देखा । आचार्य हजारीप्रसाद द्विवेदी ने मध्यकाल 
को लोकजीवन की भूमि से देखा और मध्यकाल की साधनाओं की मानवतावादी 
व्याख्याए कीं । इस के बाद मध्यकाल की निर्िति के प्रयास रुक से गये । तुलसी पर 
आधुनिक दृष्टि से गम्भीर कार्य करने वालों में सर जॉर्ज प्रियर्सन, डब्ल्यू-डगलस 
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पी, हिल, आधार्य रामचन्द्र शुक्ल, डॉ. प. आ, वाराक्निकोव, फ़ॉदर कामिल बुल्के, प्रो. 
जगदीश पाण्डेय का नाम गव॑ के साथ लिया जायेगा । इन देक्षी-विदेशी मनीषियों ने 
तुलसी-अध्ययनमाला को ठोस ज़मीन दी है। हम ने इसी प्रगतिशील और गम्भीर 
परम्परा से प्रेरणा पा कर गोष्ठी के विषय-सृत्रों को गुथा है । 

मुग़लकालीन भारत के मध्यकाल के अध्ययन में हमें बहुत सी पहेलियों के बीच 
से गुज़रना पड़ा हैं। पूरे मध्यकाल का अध्ययन करने के लिए अरबी-तुर्की-ईरानी 
इतिहासकारों के ग्रन्थ, मुगल सम्नाटों के संस्मरण, 'आईनें-अकबरी', चित्रकला, संगीत, 
स्थापत्य तथा अन्य कलाएँ, प्रशासन और अर्थतन्त्र, सामाजिक जीवन और धाभिक 
चेतना, साहित्य और अन्धविश्वासों के अध्ययन की अपेक्षा है। इस समग्र पैटनं में हमें 
मुस्लिम इतिहाप्रकार इसलामी सम्राटों का दृष्टिकोण देते हैं; तथा सन्त, भक्त एवं 
सूफी आदि भारतीय छोक-जीवन के स्वप्न । निष्पक्ष सामाजिक यथार्थता को दोनों नहीं 
दे सके । लेकिन जनता के उस इतिहास को--जिस में महान्‌ सम्नाटों ओर रजवाड़ों के 
युद्ध-प्रेम-ईष्या आदि का लेखा-जोखा न हो कर 'भोगा गया' और आकांक्षित किया 
गया' सहज तथा दारुण सामाजिक दस्तावेज़ हैं--सन्‍्त, भक्त तथा सूफ़ी पेश करते हैं । 
इन के दृष्टिकोण समूहपरक या साम्प्रदायिक थे, किन्तु वें ही तत्कालीन भारत के 
वास्तविक नये इतिहासकार ( हिस्टोरियोग्रैफ़स ) हैं जिन्होंने पुराणों और आखूयानों का 
सहारा ले कर भी जन-इतिहास की नींव डाली हैँ । साहित्यिक माध्यम से लिखे गये 
इस इतिहास में राम-भक्ति धारा, कृष्ण-भक्ति धारा, निर्गुण-भक्सि धारा, सूफ़ोी-साधना 
धारा आदि ने अपने दृष्टिकोणों से समाज तथा संस्कृति, चेतना तथा रूढ़ि का भाष्य 
किया है। हम ने केवल तुलसी को ही आधार बनाया है। इसलिए हमारा 'मध्यकाल- 
अध्ययन' भध्यकाल के एक खण्ड की एक ( हिन्दू ) संस्कृति के एक साहित्य-रूप 
( काव्य ) की एक धारा के एक कवि पर केन्द्री भूत हो जाता हैं। इसलिए यह 'मध्यकाल 
अध्ययनशास्त्र को प्रारम्भिक भूमिका ही कहा जायेगा; यद्यपि हम ने व्यापकता और 
गहराई के आयामों को उभारने की हर मुमकिन कोशिश की हैं । 

मध्यकालीन धार्मिक साहित्य के अध्ययन में अत्यन्त आधुनिक होने पर हम बड़ी 
विशाल ऐल्शिंसिक परम्परा को धारा के लिए पराये हो जाते हैं; और अत्यन्त 
पुनरुत्थानवादी होने पर रूढ़ियों और ऐतिहासिक पतन के प्रति भी झूठे गौरव का विश्रम 
फैलाने लगते हैं । इस के बीच में चलने पर फिसल जाने का मुतवातिर अन्देशा क्रायम 
रहा है। हम ने ऐतिहासिक भौतिकवादी दृष्टिकोण की सहायता ले कर इस का नयी- 
नयी दिशाओं में पुनः संस्कार तथा अन्तर-रूपान्तर ( मेटेमेरफ़ोसिस ) किया है। 
मध्यकालीन साहित्य तथा संस्कृति के जनपक्ष में तीन प्रवृत्तियाँ लक्षित होती हैं : 
मध्यकालीनीकरण, पग्राम्यीकरण और मिथकीयकरण । इन तीन 'करणों” की बुनियाद 
पर हम कुछ सही लोचन पा सकते हैं। मध्यकालीन साहित्य में घाभिक भाषा की एक 
जटिल समस्या है क्योंकि वहाँ धाभिक प्रतीकों और धार्मिक कर्मंकाण्डों के माध्यम से 
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वयंप्रकाश्य अनुभवों का अन्वेषण हुआ है । मध्यकालीन सौन्‍्दर्यबोध-शास्त्र की भी 
अपनी विशेषताएं हैं जो काव्यशास्त्रीय परम्परा से थोड़ा पृथक और भिन्न भी हैं। 
मध्यकालीन साहित्य में अभिव्यक्त पौराणिक चेतना के आधार पर तत्कालीन ऐतिहासिक 
यथार्थ की संरचना करना भी एक दुरूह समस्या है, और मध्यकालीन आध्यात्मिक 
चेतना को तत्कालीन अनुभवगम्य यथार्थता से जोश्ना भी एक अनबूझ पहेली है। हम 
इन विपरीतों और अन्तविरोधों को यथासम्भव सुलझाने की चेष्टा करेंगे । इस प्रयास में 
प्राप्त नये निष्कर्षों तथा अनुभवों को प्रकट करने के लिए हमें परम्परागत शब्दावली के 
बजाय नयी धब्दावली गढ़ने की आवश्यकता सर्वाधिक महसूस हुई है। अतः हम अनेक 
'करण"प्रत्ययों के द्वारा यह कार्य सिद्ध करेंगे । 

सांस्कृतिक दृष्टि से तुलसी की सम्पूर्ण जीवन की रचना, और उस के आलोक 
में उन के कृतित्व की मीमांसा, करता लाज़िमी हैँ। बहुधा हमारे मन में जिस तुलसी 
की छाप डालो गयी है वह एक सन्त भकक्‍त की है, तथा जिस ग्रन्थ का जादू छाया है 
वह 'मानस' हैँ । तुलसी प्रधानतया सन्त हो सकते हैं, किन्तु इस के साथ-साथ वे एक 
किसान, ग्रामीण, उपेक्षित वर्ग के एक मनुष्य थे। इसी तरह “मानस में उन का पुनरु- 
त्यानवाद अपने चरमोत्कर्ष पर हैं। बाद में 'हनुमान बाहुक' और “कवितावली”' तक 
आते-आते वे वर्णाश्रम तथा अपनी आस्था विश्वास के सामने भी बड़ा सा प्रश्नचिह्न 
लगा देते हैं। यह प्रश्नचिक्त मानो उन का निश्चन्तीकरण ( डिस-इल्यूज़नमेण्ट ) और 
भारत के भविष्य का इशारा भी हैँं। हमें तुलसी के आर्केटाइपल” बिम्ब को उन के 
समग्र व्यक्तित्व तथा विविध कृतित्व की पृष्ठभूमि में उभार कर साक्षात्‌ करना होगा। 

सारे मुग़लकाल में दो ही व्यक्ति व्यापक इतिहास के प्रतीक हैं: अकबर ओर 
तुलसी ! व्यापकता, दूरदशिता, भारत के महत्‌ भविष्य के प्रति झिलमिलाते स्वप्नों का 
साकारीकरण, विराट जनता के स्पन्दनों और देश के यथार्थ को शनै:-शनै: लोकभूमि से 
आँकना इन ही दोनों का सामर्थ्य था। इन दोनों को हम मध्यकालीन संस्कृति के दो 
प्रक सामाजिक घटकों का प्रतिनिधि मान सकते हैं । इन दोनों के बीच एक सूत्र स्थापित 
करने में हिन्दू-इतिहास और मुसलमान-इतिहास की ग़लत मनोवृत्तियों से आज़ाद होना 
पड़ेगा । इतिहास था तो महापुरुषों और महान्‌ घटनाओं को केन्द्र मान कर लिखा जाता 
रहा है, अथवा साधारण जनता और उन की दैनन्दिन सामाजिक दक्षाओं को ढूंढ कर 
तथा उन की व्याख्या कर के लिखा जा सकता है । तुलसीदास के कलात्मक इतिहास- 
लेखन ( आट्टिस्टिक हिस्टोरियोग्रैफ़ी ) में दूसरी जीवन-दृष्टि शीपंस्थ हैं। यदि उन में 
नैतिक यथार्थता और आध्यात्मिक आदर्श हैं, तो सामाजिक यथार्थता और लोकमंगल के 
आदर भी हैं। वे मध्यकालीन अन्तविरोधों से बरी नहीं हैं। इस तरह तुलसी विशाल 
मध्यकालोन संस्कृति के एक दर्पण हैं, एक दीपक हैं और सब से अधिक एक झरोखे । 
आहए, हम आधुनिकता के वातायन से तुलसी और उत के युग का तर्क-संगत दर्शन- 
दिग्दर्शन क्‍यों न करें ! | 0 
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मानस चतुश्शती के मौके पर गोष्ठी का प्रवर्तक पत्र 


/क्लि कुटिल जोव निस्तार हेतु बालमीकि तुलसी भयो।” : अर्थात्‌ 
अनेक महाकवियों के इतने सूर्यवंशो श्री रामों के द्वारा क्या एशिया का सांस्कृतिक 
इतिहास भो रचा जा सकता है? क्‍या एशियाई व्यक्तित्व की धारणा गढ़ी 
जा सकती है ? इतने सूर्यवंशी श्रीरामों के बीच तुलसी के अन्तरंग श्री रामचन्द्र 
कौन से हैं ? क्या तुलसी के 'मानस' के ज़रिये परम्परागत भारतीय समाज 
तथा मौजूदा ग्रामीण भारतीय किसान की आदतों का अध्ययन समकालीन 
प्रामाणिकता दे सकता है ? क्‍या यह अध्ययन आज हमारी समाजवादी तब्दीली 
ओर वैचारिक क्रान्ति में भी सहकारी हो सकता है ? 


पुस्तक के रूप में यह गोष्ठी सन्‌ १९६७ में हो चुकी थी। अब सन्‌ १९७३ में 
पुनः इस का दूसरा संस्करण “हो रहा है ओर खृशक़िस्मतो से मानस चतुश्शतो 
समारोहों को मनाने का सिलसिला भी शुरू हो रहा है। इसलिए हमें भी छह वर्ष पहले 
हुई सप्तपदी गोष्ठी को समसामयिक सन्दर्भ और नये सम्बन्ध प्रदान करने के लिए यह 
प्रवर्तक पत्र प्रस्तुत करना पड़ रहा हैं और अन्त में कुछ परिशिष्ट भी देने पड़ रहे हैं । 

आधुनिक रचनावृत्त में तुलसी को सब से पहले बाबू शिवनन्दत सहाय ने देखा 
था। बाद में सूर्यकान्त त्रिपाठी निराला ने 'तुलसीदास' की रचना द्वारा तादात्म्यीकरण 
किया । रांगेय राघव ने 'रत्ना की बात' शीर्षक लघु ओपन्यासिक जीवनी लिखी । रुद्र 
काशिकेय भी 'रामबोला बोले' अधूरा हो लिख कर चल बसे । अश्ततः इस समारोह 
की श्रेष्ठ रचनाधर्मी उपलब्धि अमृतलाल नागर कृत मानस का हंस” शीषंक उपन्यास 
रही हैं। इसी लिए हमारी रचनाधर्मी कृति 'तुलसी : आधुनिक वातायन से भी 
दोबारा समुपस्यित हो रही है । अस्तु । 

कल्पभेद से राम के चरित्र अनन्त हो गये हैं क्योंकि उन के चरित्रगुण अनन्त 
हैं और इसलिए रामायणों का विस्तार भी अमित हैँ। रामायण की कथा भारत के 
समाज, संस्कृति, इतिहास, साहित्य, धर्म में गुंथी हुई है। मिथक और ( अथवा ) 
इतिहास के श्रीराम स्वयं भारत के तथा भारत की सांस्कृतिक यात्रा के प्रतीक हो गये 
हैं। उन की यात्रा वैदिक काल से शुरू होती है और आज तक जारी है । यह यात्रा 
भारत, नेपाल, श्रीलंका, बरमा, थाईलैण्ड, कम्बोडिया, मलेसिया, इन्दोनीसिया ( जावा, 


१३९ 


बाली आदि ) आदि अर्थात्‌ दक्षिण एशिया में भो शताब्दियों से अपने 'जनधमूह-मोड़िया' 
द्वारा परम्परागत संस्कृति का विस्तार करती चली आ रही है क्‍योंकि शुरू से ही 
रामायण का कलात्मक प्रचार जनसमूहों में गा-गा कर पठन-पाठन कर तथा संगीत- 
नाटकों द्वारा अभिनीत कर के हुआ था । सन्‌ १९७१ में इन्दोनोसिया के जावा प्रान्त के 
एक छोटे से नगर पनदान में 'प्रथम अन्तर्राष्ट्रीय रामायण महोत्सव के मौक़ पर 
विभिन्न रूपों में प्रचलित रामायणों के सैकड़ों शास्त्रीय नृत्यों तथा लोक गायनों ने भी 
यही सिद्ध किया है कि प्रत्येक देश तया कवि के लिए रामायण एक सामाजिक अध्ययन 
थी और उस का पल्लत्रन-पुष्पन राम के लोकचरित के प्रस्तुतोकरण में हुआ है। श्रोराम 
अपनी इस यात्रा को, देशाभिधान और कालावदान के अनुसार बारम्बार मोड़ देते हैं । 
कवि तथा नेता पिछड़ जातें हैं। जनता साथ चल देती है; और श्रोराम भो उस के 
साथ आगे चलते जाते हैं। इप्री लिए हमारा साक्षात्कार इतने सूर्यवंशी श्रीरामों से 
होता है जो एशिया के इतिहास-रथ के दर्शन एवं अध्ययन की धुरी हैं । ऐसा ही एक 
साक्षात्कार भारत में 'मानस' चतुश्शवों समारोह” ( १९७३ ) के अवसर पर हो रहा 
हैं और हम भी उस के एक सहकर्मी हैं । 

दूसरी दिशा रामायण ( वाल्मीकि कृत ) का रचनाकार निर्धारित करने को 
है। इस के लिए हसमुख धीरजलाल सांकलिया ने पुरातत्त्व ( आकेलाजी ) के द्वारा 
मानव-जीवन की समय-सारणी तथा उम्र काल को प्राचोन संस्कृति की रचना को 
प्रस्तुत किया है। मानव-जीवन के भौतिक विक्रास को पृष्ठभूमि में उन्होंने रामायण के 
चार कालविभाग किये हैं जिस में सब से प्रचीन काल ई, पू. छठो और सातवों शताब्दी, 
तथा सब से अर्वाचीन काल ई, प. पाँचवों-छठो शताब्दयों हैं। इस तरह रामायण किसो 
भी तरह ई. पू. १००० वर्ष से प्राचीन नहीं हैं । इस के कई सबूत हैं। उपलब्ध 
रामायण को 'सभो आवृत्तियाँ लोहपुगोन हैं । उन में कालायस, का्णायप्त तथा अयस 
नाम से जो-जो लौह उपकरण वरित हैं उन का समय सन्‌ ई, पृ. ४००-५०० से ई, प. 
३००-४०० है। दूपरा सबूत सोता के कौशेथ वप्त ( चीनी रेशम जिस का भारत- 
आगमन ई. पू. दूसरी शताब्दी से पहले नहीं हुआ ) का उल्लेख हैं जिस को वजह से 
रामायण का रचनाकाल सन्‌ २०० ई. पू. से पहले नहों हो सकता। तीसरा सबूत 
अयोध्याकाण्ड तथा सुन्दरकाण्ड में विमान तथा गोपुर का उल्हेख है। दक्षिण भारत में 
प्राचीन से प्राचीन गोपुर सन्‌ ई. प. ५०० से पुराने नहीं मिलते । इसी तरह पृष्पक- 
विमान में बड़ पत्थर के स्तम्भशीर्ष उठाते हुए व्योमचर को स्थापत्यरचना का 
अभिप्राय ग्रीक है तथा गजलक्ष्मी की चित्ररचना का सम्बन्ध साँचो-भरहुत से है। थे 
दोनों उल्लेख भी इसे सन्‌ २०० ई. पू, से पहले का नहीं ठहराते । सांकलिया ने लंका 
तथा किष्किन्धा वर्णन के वनत्यतिशास्त्रीय अध्ययन करने के बाद लंका को विन्ष्यपव॑त 
के छोटा नागपुर में ही स्थित माना हैं। किसी भी हालत में यह श्रीलंका द्वीप नहीं 
हैं। वे कहते हैं कि रामायणों के कवियों को दक्षिण भारत का अप्लो ज्ञान नहीं था; 
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लंका और किष्किन्धा नगरियों के वर्णण काल्पनिक हैं। उन में जिस जीवन का चित्रण 
हुआ है वह ई, पृ. पहली-दूसरी शताब्दी से सन्‌ ५०० ई. प. का उत्तर भारत का है। 

बड़ोदा के प्राच्य संस्थान में उमाकान्त प, शाह के निर्देशन में पिछले बाईस 
वर्षों से वाल्मीकि रामायण के मूलपाठ का निर्धारण हो रहा हैं। अब तक सब से 
प्राचीन पाण्डुलिपि बोर पुस्तकालय ( काठमाण्डो ) की है जो सन्‌ १०२६ ई. प. की 
लिखी है । इस के पहले रामायण की मौखिक परम्परा सृत-मागधों, नाराशंसियों, मन्दिर 
के कीर्तनियों तथा लोकगाथिनों द्वारा जीवित रखी गयी। अतः प्राचीन पाठ को मूलपाठ 
के सन्निकट ला कर परिनिष्ठित करना--“विवेचित संस्करण” तैयार करना--बढ़ा 
लम्बा अभियोजन है। तथापि फ़ादर कामिल बुल्के ई. पृ. ३००, इलेगेल ई. पू, १०००; 
हमन जकोबी ई. पू. ७००, विण्टरनित्ज़ तथा वैद्य ( थि. वि, ) ई. पू, २०० से ई. प. 
२०० का संग्रह-काल मानते हैं। वाल्मीकि द्वारा रचना के पहले रामकथा एक लोकास्यान 
थी। सर्यनारायण व्यास के अनुसार रामायण की संस्कृति वेदोत्तर उस गोचारण 
संस्कृति की झलक देती है जब प्राथमिक शहरीकरण” बस शुरू ही हुआ था । 

इस तरह श्रीराम और उन की रामायण के पहले उपनिषद्‌ काल ( ई, पू. 
८००-६०० ई, पू. ) वाली एक 'निराकार-निविकल्प ब्रह्म की अवतारणा आलोकमान 
है जिस में पारलौकिकता के लक्ष्य के अन्तर्गत कर्मवाद, पुनर्जन्म ( आत्मा ) तथा 
संस्कार की धारणाओं ने इतिहासदर्शन की आध्यात्मिक विश्वदृष्टि को जन्म दिया। 
इसी तरह स्वयं श्रीराम-रामायण के काल में हम विदेशी बैक्ट्रियनों, ग्रीकों, शकों, 
पह्दवों, कुषाणों तथा शुंगों, कण्वों, आन््र सातवाहनों के शासनकाल पाते हैं [ ई. प्‌ 
२०० से ई. प, ३०० ]। इसी काल में 'महाभारत' और 'रामायण' ज॑से हिन्दू महा- 
काव्यों के युग का सूत्रपात हुआ; मनु तथा याशवल्क्य की स्मृतियाँ रची गयीं; ब्राह्मणबाद 
ही सर्वतोमुखी धर्म बन गया; वर्णाश्रमधर्म तथा चतुर्वंग का विधान स्वीकृत हुआ; ज्ञान- 
भक्ति-कर्म के त्रिमार्ग विकसित हुए; अवतारवाद के सिद्धान्त का प्रचार हुआ; त्रिमृति-देव 
को भावना द्वारा समन्वय हुआ; कनिष्क के शासनकाल में भारत-गान्धार स्थापत्य का 
थआविर्भाव हुआ; इत्यादि। रामायणकाल का अन्तिम चरण गुप्तों के साम्राज्यकाल 
( ई. प. ३२० से ४७० ) में परिणत हुआ जब “ऊपर से उतरते हुए सामन्तवाद' का 
'सामस्तोय संस्कृतोकरण! प्रायः पूर्ण हो जाता है। इस युग में ब्राह्मण वर्ग तथा 
ब्राह्मण धर्म के पुनरत्यान के साथ-साथ ब्राह्मणं-मन्दिरों का निर्माण होना भी भारतीय 
इतिहास में सवंधा नूतन प्रयोग है। सांकलिया ने पुरातत्त्व के द्वारा भी ऐसे कई निष्कर्ष 
निकाले ही हैं। इस युग में भागवत धर्म, अवतारवाद तथा वर्णाश्रम धर्म को नियम- 
बढ़ता ने भारतीय जनता को रुढ़िमुग्ध बना दिया। नारी ही श्रृंगार तथा कला का 
केन्द्रबिन्दु हो गयी, जेसा कि प्रत्येक सामन्तीय साम्राज्य के उत्कर्षकाल में होता है। सभी 


१. दे. "पुरातत्व को परखनली', दो लेख, “आजकल” मई तथा जून, अंक १९७२ । 


ओर घामिक कला एवं संस्कृति का अभिषेक हो गया। फठतः खुंगार में लौकिकता 
तथा नीति में पारलोकिकता का भी सामंजस्य हुआ। ऊपर से अवतरित होते हुए 
सामन्तवाद का महाभाव अवतारवाद में पुंजीभूत हुआ । लोह युग मे ( गुप्त सम्नाटों के ) 
स्वर्ण-युग तक के बीच लगभग एक हजार वर्षों में वाल्मीकि-रामायण का संकलित 
रूप प्रा हुआ। उस समय पृथ्वी पर गुणवान्‌ तथा वोयंबान्‌ ( साम्प्रतं लोके 
गुणवान्‌ कइच वीय॑वान्‌ १.१.२ ) नरशिरोमणि एकमात्र श्रीराम हो माने गये थे । 
ऐसे मर्यादापुरुषोत्तम की रामायण में आत्मत्याग, वीरत्व तथा पति-पत्नी प्रेम की अनूठी 
करुणा और अद्भुत उल्लास के विरुद्धों का सामंजस्य है। इसलिए इतनी शताब्दियों 
के दौरान मनुष्य राम में अह्मत्व (उप्रतिषद्कालीन प्रभाव), राजत्व ( शुंग-कुषाणकालीन 
प्रभाव ) तथा अवतारत्व ( गुप्तकालीन प्रभाव ) का समुपरंजन होता गया। यही 
हमारा मूलसृत्र है । 

अब श्रीराम तथा वाल्मीकि रामायण की अपेक्षित अन्वीक्षा पूरी हो जाती है । 
उपर्यक्त भूमिका में हम कई सर्यवंशी श्रीरामों के चरित झिलमिलाते हुए देख सकते हैं । 

अतो देवा अवन्तु नो यतो विष्णुविचक्रमे । पृथिव्या: सप्त धाममिः ॥ ...“रक्षा, 
रंजन और रसास्वादन, इन तीन प्रयोजनों से सन्निविष्ट अवतारवाद का जन्म तो हुआ 
देवपक्षीय विष्णु के असुरसंहारक या देवरक्षक पराक्रम में, विस्तार हुआ परब्रह्म विष्णु 
एवं उन के तदरूप अवतारी उपास्यों में, और पर्यवसान हुआ रस के वशवर्ती अवतारी 
उपास्यों की तित्य और नैमित्तिक, गुप्त एवं प्रकट रससिक्त लीलाओं में ' आदि रामायण 
में राम विष्णु के अवतार न हो कर विष्णु के समान वोयंबान्‌ तथा गुणवान्‌ हैं। राजा 
राम पाँच देवताओं के स्वरूपों, अंशों तथा गुणों को घारण किये हुए लक्षित हुए हैं-- 
अग्नि का प्रताप, इन्द्र का पराक्रम, सोम की सोम्यता, यम का दण्ड तथा वरुण की 
प्रसन्नता । नृतत्त्वशास्त्रीय दृष्टि से राम चरवाही युग तथा कृषिपरक राजतन्त्रीय व्यवस्था 
के सन्धियुग के प्रतीक हैं। उन में सर्वत्र धनुवेंद की प्रधानता है तथा सीता में कृषि 
संस्कृति के प्रतीकों की प्रचुरता है। इस तरह पुरातत्त्व, नृतत्व और इतिहासचक्र के 
संयोग से राम का स्वरूप भारतीय सम्यता तथा भारतीय सांस्कृतिक एकता ( उत्तर- 
दक्षिण, पूर्व-पश्चिम, ग्राम-नगर, राजा-प्रजा, लोकतन्त्र-राजतन्त्र ) का पुरातन प्रतीक हो 
जाता है। वेदिक देवों के मानवीकृत रूपों से राम के स्वरूप की रचना हुई। इसी की 
प्रकता के लिए विष्णु को राम तथा उन के भाइयों के रूप में विभक्त हो कर अवतार 
लेते हुए माना गया। लक्ष्मण (शेष ), भरत ( शंख ) तथा शत्रुष्न ( सुदर्शन ) के 
अवतार हुए। यह परम्परा मध्यकाल की साम्प्रदायिक रामकथाओं में भी स्वीकृत हुई 
हैं। पौराणिक अवतारवादी विष्णु के सामूहिक अवतार की संयोजना में सीता लक्ष्मी की, 
वालि इन्द्र के, जाम्बवान ब्रह्मा के, सुग्रीव सूर्य के, नल विश्वकर्मा के, नील अग्नि के, 


१ “मध्यकालीन साहित्य में अवतारवाद” कपिलदेव पाण्डेव ( १९६१३ ), पृ, १२। 
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सुषेण वरुण के, शरभ पर्जन्य के, हनुमान्‌ मारुत के, वानर देवतागणों आदि के अवतार 
माने गये (वा. रा. १, १७, ७-२२) । वैदिक युग की गोत्रपरक आदिम 'इृहलोकिकता' 
तथा परवर्ती युगों की 'पारलौकिकता' एवं 'अछोकिकता' की जीवनदृष्टियों के संयोग से 
वाल्मीकि के सम्प्रदायविहीन सूर्यवंशी ( अवतारी ) राम का चरिश्रकमल खिलता है। वे 
त्रिदशपुंगव (१, १५, २५), विष्णु सनातन ( २, १, ७ ), सुरोत्तम ( १, ७६, १७ ), 
सर्वलोक नमस्कृत: (१, १५, २६), महायोगी सनातन: (६, ११४, १४) हैं। वे आदर्श 
राजा, स्नेही भ्राता, अनुरक्त पति, आज्ञाकारी पुत्र, गुरुपजक, तथा उदार शत्रु हैं। राम 
दाक्तिपुंज तथा सौन्दर्यपुंज हैं। वे शक्तिसिन्धु तथा शीलसिन्धु भी हैं। इस उपक्रम से 
पाँच देवताओं के गुणों से युवत गुणवान्‌ वीयंबान्‌ अवतारी राम ही शक्ति-शील-सौन्दर्य 
के पुंज हुए। कृषि-संस्कृति की मूल विशेषताओं के अनुरूप सीता पतिब्नता हैं तथा 
गृहस्थ जीवन का सर्वोच्च आदर्श हुईं । वे सौन्दर्य-शील का पुंज हुईं । दोनों मिल कर 
एक (पूर्ण एवं श्रेष्ठ जीवन के भारतीय आदर्श का प्रतिनिधित्व करते हैं. ( शान्तिकुमार 
नानूराम व्यास : “रामायण कालीन संस्कृति”, १९६५, पृ. ३२६ )। 
वाल्मीकि की आदिकथा के विष्णु सदृश वीर्यवान्‌ ( विष्णुना सदृशों वीयें, १, 
१, १८ ) राम तीसरी शताब्दी के नाटककार भास के नाटकों में अवतारी तथा भक्ति- 
परक तत्त्वों का संयोग होता है ( अन्र रामश्च सीता च लक्ष्मणशइच महायशः । सत्य 
शील॑ च भक्तिश्च साक्षाद्‌ विग्रहवत्‌ स्थिता: ॥ ) | भक्तिधुरी पर राम सत्य के, लक्ष्मण 
शील के, तथा सीता भक्षित के साक्षात्‌ विग्रद बन गये। अलोकिक से नैतिक मूल्यमानों में 
यह रूपान्तर उपास्यदेवता राम के स्वरूप की सूचना देता है । इस तरह विष्णु के अवतार 
राम अब अवतारी ( या ब्रह्म ) राम भी होने लगते हैं। अवतारत्व और ब्रह्मत्व की दो 
जीवनदुष्टियों में कमी एकता तथा कभी संघर्ष होता रहा जिस से परवर्ती मध्यकालीन 
सम्प्रदायों में कई श्रीरामों का आविर्भाव हुआ | निगुंण और सगुण धारा का मूलरूप 
यहाँ ढूंढ़ा जा सकता हैं। भास के 'प्रतिमानाटक' के राम भश्रातृस्नेही, मातृभक्त तथा 
पितृभबत हैं तो 'अभिषेक' नाटक के राम विष्णु के अवतार तथा वीर एवं विद्वान हैं । 
कालिदास के वाल्मीकीय राम सौन्दर्यपुंज तथा शक्तिपुंज हैं। उन के राम के 
सौन्दर्य में भी शौर्य की प्रधानता है और रावण में भी वीर-धीर पुरुष के लक्षण विद्यमान 
हैं। उन के ( रसिक ) राम सीता की गोद में शिर रख कर शपन तो करते हैं 
( रघुवंश, १२, २१ ) किन्तु शिव की तरह महाभोगोी नहीं हैं (कुमारसम्भव, सर्ग ८)। 
मवभूति ने राम के लोकचरित का प्रस्तुतीकरण करने के लिए अपने दो नाटकों--- 
“महावीरचरित' तथा 'उत्तररामचरित--में वाल्मीकि रामायण के प्राश्निक स्थलों का 
नाटकीयकरण किया, सम्राटों की प्रणय लीलाओं से अलविदा ले कर राम और सीता 
के लौकिक जीवन में मानवीय करुणा तथा वैयक्तिक भावनाओं की अभिव्यंजना की । 
“महावीरचरित' के राम साक्षात्‌ 'पुराणपुरुष” ( ७, २) तथा. धमंभीरु हैं; तथा 
“उत्तररामचरितम्‌' में वे एक आदर्श सज्नाट्‌ तथा आदर्श मानव हैं। लोकाराधन के 
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कारण 'प्रजापालक राम' अपनी प्राणप्रिया जानकी को भी छोड़ देते हैं ( १, १२ )। 
भास और भवभूति दोनों ने ही रामायण की उन मिथकीय घटनाओं को चुन कर 
नाटकीयकरण किया जिन की तत्समकालीन सामाजिक सार्थकता अथवा संशयता हो । 
मिथक की पौराणिकता से इतिहास को चेतनता में आने के लिए भास और भवशभूति को 
सामाजिक यथार्थता का प्रबल बोध था। इसी लिए उन्होंने राम के लोकचरित की 
लौकिक व्यास्याओं पर बल दिया । यह भी मुमकिन है कि गोदावरी के इलाक़े के 
निवासी भवभूति के नाट्यरूपों तथा नाट्यवस्तु पर इलौरा-अजन्ता की गुफाओं की 
कलावीधियों तथा नागार्जुत-अमरावती के बौद्ध स्तूपों का प्रभाव पड़ा हो ! क्‍या तान्त्रिक 
नागार्जुन 'मालती माधव में नहीं मौजूद हैं? क्या “उत्तररामचरितम्‌ की घटनाओं 
तथा चित्रवोथी के शौय एवं सौन्दर्य में क्रशः इलौरा के स्थापत्य और अजन्ता के 
भित्तिचित्र तो नहीं प्रतिबिम्बित हो रहे हैं ? क्या भवभूति ने चोल, पललव, पाण्ड्य 
नरेशों की सांस्कृतिक आलोचना नहीं की ? 'प्रजापालक राजा राम” तथा 'करुणाकातर 
मानव राम” नये रुढ़िविरोधी प्रयाण के प्रतिफलन हैं। भट्ठिकाव्य में 'प्रकृतिप्रेमी 
राम” का एक नया रूप प्रस्तुत हुआ है । मुरारि, राजशेखर, जयदेव के श्रोरामों में 
रूढिपालन ही हुआ है । 

इस अनुक्रम में सिहलो कवि कुमारदास [ ई- प. ७०० पूर्वार्ध ] ने जानकी- 
हरण' महाकाव्य द्वारा एक विलक्षण मोड़ दिया । उन्होंने एक तो पौराणिक वातावरण 
के स्थान पर सामन्‍्तीय पर्यावरण का प्रा ऐश्वयंविलास प्रस्तुत किया तथा, दूसरे, राम 
के बजाय जानकी को रामकथा को धरी बनाया। उन्होंने कालिदासीय भाषा-वैभव 
की ज़मीन पर 'रघुवंश' के सूर्य से टक्कर लेने को, अपनी 'जानक्रीहरण' की योजना में 
नपुरों और मेखलाओं की झनकार का तथा चन्दरिमा का गोपनीय संसार फैाथा । 
वे कहीं भी मर्म को नहों छ सके; अलंकारों के सु-वर्ण-कार बने रहे। उन्होंने दशरथ 
के महल के सरोवर तथा राम के अन्तःपुर में छक कर काम के मदिरा पात्र ढाले हैं । 
उन्होंने “इन्द्र के छोटे भाई ( वृषानुज )” विष्णु को भी “राजाओं के कुतृहल' (नृपलीला) 
वाला बना दिया हैं। अतः श्रीराम भी एक 'सामन्तीय राजपुत्र” के रूप में अंकित हुए 
हैं तथा अन्त में फत “माया मनुज” कह दिये गये हैं। इस तरह उन के राम एक 
महाभोगी सामन्तकुमार हैं, एक 'अधीर छूलछित नायक” हैं। सारे महाकाव्य में नृपुर- 
मेखला-कन्दराएं-सर्प-लहरियाँ गरुड़ आदि कुमारदास के सैक्स-प्रतोकों का दर्पण हैं। 
कालिदास सांस्कृतिक कवि हैं गुप्तों के स्वर्णकाल के । कुमारदास तो सिर्फ़ प्रदर्शनवादी 
कवि हैं सामन्तों के लोलाकोतुक के | कुमारदास केवल दो ही प्रसंगों में रमे हैं : अन्तःपुर 
में सीता की रतिचेष्टाओं में तथा दशरथ के सरोवर में युवतियों के काम-कौतुक में । 
इस तरह दशरथ और उन की पत्नियों की जलक्रीड़ा (सर्ग ३), रामसीता का .पूर्वानुराग 
तथा सम्मोगवर्णन ( सर्ग ८ ) तथा राक्षसों की कैलि ( सर्ग १६ ) आदि के सन्दर्भ में 
दशरथ एक विलासो पृथ्वीपति हैं जो सरोवर में स्त्रियों को नग्त कर के क्रीड़ा करते हैं, 
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तथा विष्णु के अवतार राम सौन्दर्यपुंज होने के साथ-साथ 'रसिक' हैं जो मन्मथ रस 
से मदातुर रहते हैं। सीता भी मद और मदन से विद्धल रहने वाली एक राजदुहिता 
हैं। राम-सीता का सम्भोग वर्णन कालिदास के 'कुमारसम्भव' के अष्टम सर्ग के सदृश 
तथा तुलनीय हैं ( गोपाल रघुनाथ नन्दरगिकर )। ऐसे कामुक सामन्तीय करण की 
क्षीण होती हुई दीपशिखा दामोदर कवि ( ई. प. दसवीं शताब्दी ) के 'हनुमन्‍नाटक' 
में धुंधुआती है । रसिक राम 'काझ्ुक राम में परिवर्तित हो जाते हैं तथा राम-सीता का 
परस्पर अधरपान उन्हें ब्रह्मानन्द देता हैं। इस तरह ब्रह्मानन्द और विषयानन्द एक 
समान हो गये हैं । राम सीता के नाना प्रकार के कामशास्त्रीय चुम्बन ( पंचबाण 
बुम्बन ) करते हैं तथा खण्डित अधरों से सीत्कार करती हुई सीता को अपनी रसना का 
यथेच्छ तथा बेखटके पान करने का आग्रह करते हैं । 

उपयुक्त श्रीरामों की निर्मितियाँ सामन्तवर्ग की विलासपूर्ण आभिजात्य संस्कृति 
तथा ब्राह्मण वर्ग की नैतिक एवं पावन संसृति के कान्‍्त योगायोग का परिणाम हैं । 
इन दोनों पक्षों में अन्दरुनी अन्तविरोध थे जिन का सरल समाधान राम को अवतार 
अथवा नृपति मान लेने पर सरलता से हो जाता रहा हैं। व्यापक रूप में इन श्री रामों 
को मध्यकाल के धामिक आन्दोलनों से इतना अधिक नहीं जोड़ा जा सकता। अतः 
ये साम्प्रदायिक राम नहीं हैं। अवतार होने के सूच्य के बाद ये ब्राह्मण-क्षत्रियों के 
चारिश्य के सामंजस्य हैं। वाल्मीकि के बाद अकेले भवभूति ने ही राम को व्यापक 
मानवीय संवेदना तथा तत्समकालोन ऐतिहासिक प्रारब्ध से सम्बद्ध किया है। उन्होंने 
अपने नाटकों में सीता-राम के मधुर श्ंगार कैणंण की भी शुरूआत की जो कुमारदास 
के सामत्तीय सम्मोग श्टंगार के बिलकुल विरुद्ध थी। इस तरह मर्यादा पुरुषोत्तम 
राम की “मधुरोपासना का इतिहास आठवों शती से शुरू माना जा सकता है, यद्यपि 
विष्णु के अन्य अवतारों की भांति राम की पूजा तो गुप्तकाल में ही प्रचलित हो 
गयी थी । 

वाल्मीकीय रचनाधारा में शछुंगार वर्णन राक्षसों के सन्दर्भ में होता था 
( सेतुबन्ध, सर्ग १०; भट्टिकाब्य, सर्ग १९ ) लेकिन कुमारदास ते 'कुमारसम्भव' की 
शवदृष्टि को स्थानान्तरित करते हुए सीता-राम का घोर शाुंगारिक सम्भोगवर्णन 
शुरू किया। भवभूति ने राम-सीता के लौकिक मधुरश्ृंगार की जो धारा बहायी, 
वही कालान्तर में सम्प्रदायों तथा दर्शनों द्वारा संस्कारित होती हुई अलौकिक 
मधुर-प्रृंगार-धारा अर्थात्‌ मधुरोपासना में विकसित हो गयी। इस दृष्टि से भवभूति 
गुणवान्‌-वीर्यवान्‌ श्रीराम में करणा और मधुरता का कान्तसंयोग करने वाले अनूठे 
मनोवैज्ञानिक हैं; श्रीराम के लोकचरित की सामाजिक सार्थकता की तलाश करने वाले 
आधुनिक बुद्धिजीवी हैं; राम सीता के मधुरश्ठंगार की धारा बहाने वाले रोमाण्टिक 
विद्रोहो हैं तथा करुण रस की प्रतिष्ठा करने वाले सामन्तविरोधी सौन्‍्दयंतत्त्ववेत्ता हैं । 
जिस तरह राम पशुपालनयुग तथा कृषियुग की संस्कृति के सन्धियुग पर आविर्भत 
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होते हैं, उसी तरह मध्यकाल में भवभूति लौकिक त्रासदी तथा मानवीय मधुरता की 
सन्पिरेखा पर अपनी नयी सोन्दर्यात्मक जीवनदृष्टि का उन्मष करते हैं। अतः वे एक 
साथ हमें लोकाराधक राजा राम, करुणाधर्मी आत्मनिर्वासित नेता राम तथा अन्तर्मुखी 
मधुर प्रेमीपति राम के रूपों का वरदान देते हैं। फलत: मध्यकाल में वे एक सौन्दर्यमुखी 
क्रान्ति करते हैं। कलाक्षेत्र में मवभूति के इस युगप्रवर्तन की तुलना दर्शनक्षेत्र में शंकर 
के अद्वेत वेदान्त की प्रतिष्ठा से की जा सकती हैँ जिस के फलस्वरूप कई शताब्दियों 
बाद--रामकथा को रामभक्ति के वेदान्ती स्वरूप में ढालने के हेतु--“अध्यात्म रामायण' 
( पन्‍्द्रहवीं शताब्दी ) जैसी साम्प्रदायिक रामायण की रचना हुई। यह कालान्‍्तर में 
तुलसी के 'रामचरितमानस' का भी मूलाधार बनी | वाल्मीकि से छे कर श्रीहनुमान्‌ 
कवि तक के श्रीरामों की गोष्ठी किसी सम्प्रदाय या भवित सिद्धान्त के प्रचार के लिए 
नहीं हुई, लेकिन “अध्यात्म रामायण से रामभक्ति का भी प्रतिपादन शुरू होता है। 
बाद की आनन्द रामायण, अदभुत रामायण, 'रामचरितमानस” आदि इसी परम्परा 
में आते हैं। “विकास के पहले सोपान में रामकथा आदर्श क्षत्रिय राम का चरित्र थी, 
दूसरे सोपान में विष्णु की अवतार लीला के रूप में १रिणत हो गयी तथा तीसरे सोपान 
में चौदहवीं शताब्दी से समस्त भारतीय रामकथा-साहित्य भक्तिभाव से ओतप्रोत 
होता गया और इस का समस्त वातावरण बदल गया । राम विष्णु के अंशावतार न 
रह कर परब्रह्म के पूर्णावतार माने जाने लगे....यहाँ पहुँच कर रामकथा विष्णु की 
अवतार लीला मात्र न रह कर भकतवत्सल 'मगवान्‌ राम” के गुणकीर्तन में परिणत 
हो जाती है।' | 

रामभक्ित के दो मार्गों में प्रमुत तो दास्यभक्ति रहती है जो मर्यादोपासना 
में पल्लवित हो कर नाना पुराण निगमागम सम्मत मर्यादाओं से राम का उत्थान करती 
है । दूसरा मार्ग माधुर्य भक्ति का है जो मधुरोपासना द्वारा भवत की श्रृंगार भावना 
का देवी उज्ज्वल उदात्तीकरण करती है। इस तरह हम 'दास भक्त' तथा 'रसिक भक्त! 
के रूप में लोकदर्शन की दो जीवनदृष्टियाँ पाते हैं जो सामन्तीय संस्कृति के भोग एवं 
ऐश्वर्य चक्र में विच्छुरित हैं। बहुरुपी लोकचित्त ने, अपनी सीमा तथा सामथ्य के 
घेरे में, सामाजिक यथार्थता का ऐसा दोहरा धामिक प्रत्यक्षीकरण किया है। यह 
मूलरूपेण आभिजात्य सामन्ती वर्गंदृष्टि से अलगाव को सूचित करता है; तथापि समृद्ध 
क्षत्रियवृत्त से छुटने के बाद भी यह प्रत्यक्षीकरण मध्यकालीन सात्त्विक ब्राह्मणवृत्त से 
ज्यादा जुड़ता हैं। फलस्वरूप यह ज़्यादा आदर्श और अनन्त, अलोकिक और पारलौकिक 
हो जाता है। हम ने एक पिछली गोष्ठी में इसे 'मध्यकालोनीकरण' भी कहा है । 
शताब्दियों बाद रामायण के रचनाकाल वाली इहलौकिकता--अलौकिकता--पार- 
लोकिकता की दृष्टित्रयी का यह दूसरा नूतन संस्कार अवतार राम एवं पुरुषोत्तम राम 


१. दे, “रामकथा ( उत्पत्ति और विकास )”, फ़ादर कामिल बुल्के, १९६३, पृ. ७४१, ४२, ४३ । 
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को परब्रह्म के पृर्णावतार राम एवं कोटि कन्दर्प-लावण्य रसमति” भगवान्‌ श्रीराम में 
रूपान्तरित कर देता है। इन का लोकाश्रयी प्रभावन दास्य भक्ति एवं मधुर भक्ति 
में हुआ । 

“रसिक सामन्त' के स्थान पर 'रसिक अक्त' के व्यक्तित्व की मध्ययुगीत धारणा 
'सहृदय रसिक' की काव्यशास्त्रीय धारणा का स्वच्छन्द आध्यात्मिकीकरण किया। 
'लोमश संहिता' के अनुसार रसिकभक्त एक ओर तो विमलचित्त हैँ अर्थात्‌ पृण्यवान्‌ 
है, निन्दा और लौकिक विषयवासना के विकारों से शुद्ध हैं; तथा दूसरी ओर 
मुक्तहुदय है अर्थात्‌ रूक्षज्षाना और शुप्क हृदय नहीं हैं, कुतर्की और रसबिरोधी 
( वैरागी ) नहीं हैं । इस दृष्टिबन्दु से रामकथा रसकथा हो जाती हैं; राम पुरुषोत्तम 
"तथा सनातन ब्रह्म दोनों हो जाते हैं ( शुकसंहिता ); रामसीता के शरीर से ही राधा- 
कृष्ण प्रकट हो कर पुनः उन में लीन हो जाते हैं; साकेत में श्रीराम सीता तथा उन की 
अनेक यूथेश्वरी सखियों के साथ नानाविध रसबविलास करते हैं तो चित्रकूट में 
नित्य, अखण्ड और अनन्त रासविलास करते हैं। यह दृष्टि राम को ब्रह्महूप बनाने के 
साथ सीता को उन की आह्वादिनी शक्ति, परमशक्ति अथवा मूलप्रकृति में भी परिवर्तित 
कर देती है। अतः राम को “'रसकथा' अयोध्या ( विवाह के पूर्व तथा पश्चात्‌ ) और 
चित्रकूट ( वनवास के समय ) में केन्द्रित हो कर एकान्तिक भाव से माधुर्य भक्ति का 
साम्प्रदायिक विस्तार करती है। रसिक सम्प्रदाय के एक आचार्य मधुराचार्य ने यथार्थ- 
वादियों को 'लोकवेद किकर”' कहा है और कहा कि मर्यादा का ढिंढोरा पीटने वाले 
लोक ओर वेद के दास ये मर्यादावादी मधुररस के बलिदानमय आनन्द को नहीं समझ 
सकते ।....मधुराचायं के अनुसार लौकिक जीवन के स्वरूप का मूल्यांकन करने के 
लिए ही लोकमर्यादा का नियम लागू होता हें। असीम ब्रह्म राम के आनन्दात्मक, 
अनन्त, मधुर रस के महाभाव को लौकिक मर्यादा की दृष्टि से नहीं समझ सकती” ( दे. 
“रामभक्ति शाखा--रामनिरंजन पाण्डेय, पु. ४७१ )। 

रामकथा पर कृष्णावतार तथा कृष्णभक्ति का यह प्रभाव अवतार के प्रयोजनों 
को 'लीला' में बदल देता है जिध से राम के विहार के चित्रण एवं रासलीछा के वर्णन 
होने लगते हैं। अतः मधुर रास! का यह चरित्र पहले के गुणवान्‌ तथा कीौतिवान्‌ 
नरश्रेष्ठ राम की अपेक्षा एक माधुयंवान्‌ तथा कान्तिमान्‌ ( अर्थात्‌ कोटि कन्दर्पलावण्य- 
क्ोभा वाले एवं रसराज ) राम का अभिषेक करता है। पहले के राम मर्यादापुरुषोत्तम 
अवतार हैं और बाद के ये राम परब्रह्म हैं। आनन्द रामायण' में तो सौन्दर्य, विलास 
तथा वशीकरण का रास-रहस्य तथा रस-लोला छायो हुई है । 

सामन्तवृत्त के अन्तर्गत कुमारदास तथा श्रीहनुमान्‌ कवि आदि ने जब राजपूत्र 
राम का संभोगशूंगार वर्णित किया था तब उन्हें अवतार भी नहीं माना गया। 
किन्तु सामन्तवृत्त के बाहर मधुर राम का यह रूप सामाजिक अमल में ठीक और सही 
सिद्ध नहीं हुआ क्‍योंकि एक तो यह यथार्थता की सीमाओं ( लोकिक मर्यादा ) को 
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नकारता था; दूसरे, संस्कृति के पूर्ण चक्र (वेद) से भी परे था; तीसरे, लक्ष्मो (सीता), 
नारायण ( राम ) तथा शेष ( लक्ष्मण ) के प्रतीक भो इस के सामन्तीय संभोग एवं 
ऐश्वर्य की अनुकृति तथा आवृत्ति को धुंघला नहीं कर सकते थे; चौथे, ऐसी रासलीला 
एवं रसलीला के उपासना केन्द्र नहीं बन सके क्योंकि वास्तव में ये सामन्‍्त के अन्तःपुर 
का मादक रहस्य लोक था जो रामकथा के प्रतिकूल था; पाँचवें, यह केवल कुछ आचार्यों 
तथा साम्प्रदायिक ग्रन्थों में ही बंध गयी और व्यापक लोकरंजन का माध्यम नहीं बन 
सकी; छठे, यह धारा उस रोमाण्टिक मनोवृत्ति का केन्द्रीभवन थी जो यथार्थ वाद तथा 
मर्यादावाद को अस्थ्रीकार कर के सामन्तोय भोगवादी नैतिकता को ही परब्रह् की ओट 
में पवित्र तथा दिव्य दर्शा रहा था; और अन्ततः यह सम्पूर्ण रामकथा को काट कर 
केवल अन्त:पुर ओर पुष्पवाटिका ( साकेत ) तथा कानन ( चित्रकूट ) में केन्द्रित करता 
है जो रामकथावस्तु की प्रकृति का हो खण्डन हैँ तथा तापसो दुखी और योद्धा राम के 
तेज और वीर्य को नकारता है। इस तरह 'मधुर राम” एक अर्द्धतामन्तीय रोमाण्टिक 
धारणा बन कर क्षीण होते जाते हैं क्योंकि उन का यह स्वरूप यथार्थ विरोधी और 
लोकविमुख, अस्वाभाविक और अनुचित, अनेतिहांसिक और अनावश्यक, अप्रीतिकर 
ओर अग्राह्म सिद्ध हुआ । सामन्‍्तोय राजमहलों तथा अन्‍्तःपुरों से 'कामुक़ राम” को 
निकाल कर पुनः परक्रद्या के दिव्य साकेत तथा चित्रकूट में ला कर उन्हें 'मधुर राम! 
बनाने का यह दर्शन-चक्र पूरा घूम कर आशिरकार निषेधात्मक इतिहास चेतना बन 
कर धँस गया । 

किन्तु इसी सामन्तवृत्त के बाहर विकल्प के रूप में जो मर्यादावादी मनोवृत्ति 
उभरतो है वह अर्द्धधार्थवादी हो कर भी सामाजिक यथार्थता के ज़्यादा नज़दीक थी 
ओर सामाजिक अमल में भो मर्यादामान क़ायम करतो थी । इस मर्यादावादी मनोवृत्ति 
में भो राम को परब्रह्म माना गया है किन्तु वे लोकमंगल के लिए साधना करते हैं । 
अतः वे परब्रह्म के दाशंनिक प्रतीक से अभिषेकित हो कर भो मर्यादापुरुषोत्तम के 
यथार्थ कर्मों से वास्तविक-से भो हैं । उन को लोलाएँ वेद तथा लोक की मर्यादाओं की 
पुनः:स्थापना करती हैं ओर वे रासलीलाएँ न हो कर 'रामलीलाएं' हैं जिन के मंचन 
केन्द्र गाँवों की चोपालें तथा शहरों के चौराहे हैं। उन में न तो रास का रहस्य हैं 
और न ही रस का विलास । यह तुलना सापेक्ष्य है क्योंकि मर्यादोपासना की दास्य- 
भक्ति के भी मूल संस्कार सामन्त युग के प्रक्षेपण हैं तथा परब्रह्म को धारणा का स्वरूप 
यथार्थ को अस्वीकार करने वाला एवं आध्यात्मिक हैँ । दोनों ही धाराएँ मध्यकाल के 
सामन्तीय समाज में ही जन्म लेतो हैं । किन्तु मर्यादोपासना की धारा लोकमंगल 
( रामराज्य ) तथा लोकरक्षण ( राम को संघर्षयात्रा के किनारों के मध्य बहती चलती 
हैं। यह घारा "कामुक राम' का पूर्णतः बहिष्कार करतो है क्योंकि वे प्राकृत जन हैं 
अर्थात्‌ वे “कंचन” ( सोना ), 'कोह' ( क्रोध ) ओर “काम ( सुन्दरी ) के किकर हैं । 
तथापि इस में 'मवुर राम' को तरित्राह पूर्व दुलह रूप में तो पूर्णतः स्त्रीकार किया गया 
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तथा सामाजिक आवश्यकता के ही एकपक्षीय दाशंनिक अमूर्तोकरण हैं ! निष्कर्षतः, 
'अक्त! एक नयी संवेदनशील ग्रामीण जनता की चेतना एवं भावना का सामाजिक 
दशा और सांस्कृतिक दिशा का प्रतीक तथा प्रतिनिधि हो जाता है। इस के पहले यह 
भूमिका सिद्ध! ( योगी ) ने निबाही थी। अतः दास्य भाव वाले भक्त कवियों ने 
श्रीराम का एक साथ मध्यकालीनीकरण एवं ग्राम्यीकरण कर डाछा। ऐसी विशाल 
पृष्ठभूमि में तुलसीदास का आविर्भाव हुआ । 

लेकिन तुलसादास प्रमुख अन्तविरोधों में तो फंसे ही रह्दे । थे लोक में तो 
वर्णाश्षम-व्यवस्था के पक्के समर्थक थे किन्तु उपासना के क्षेत्र में जात-पाँत को व्यर्थ 
समझते थे; वे सीता को आदिशक्ति मानते थे किन्तु नारियों को नैसगिक जड़ता 
( अबला अबल सहज जड़ जाती ); थे अपने युग की ऐतिहासिक त्रासदी तथा कठोर 
यथार्थता को बेहद भोगते रहे लेकित रामकथा के मिथकोय काल में उस भयानक भोग 
को भव्य आनन्द में उलट देते रहे; दृत्यादि। अतः उन के श्रीराम में एक ओर 
वाल्मीकि से ले कर भवभूति तक का, दूसरी ओर हछांकर से ले कर रामानन्द तक का 
तथा तीसरी ओर गुप्त सम्राटों से ले कर मुग़ल शाहंशाह तक का वैचारिक इतिहास 
तथा सांस्कृतिक समन्वय परिलक्षित होता है।. इस वजह से ही उन के मर्यादा- 
पुरुषोत्तम राम का चरित “तानापुराणनिगमागमसम्मत” हो गया । उन में ब्राह्मण- 
स्वर्णयुगों से ले कर इस्लामी मुगल ज़मानों तक का विविध रूपों वाला विचित्र, पूर्ण 
तथा व्यापक प्रतिबिम्ब झिलमिलाता है। इतिहास-गंगा की इतनी समृद्ध प्रबन्धधारा ने 
ही श्रीराम की उन को कथा के प्रबन्ध ( महाकाव्य ) को भी विचिश्र बना दिया 
( कथा प्रबन्ध विचित्र बनायी )। स्वर्णयुगीन रामराज्य तथा मुग़छकालीन कलिकाल की 
तुलनीय फान्तासियों को सुजनात्मक घरातल पर केवल तुलसी हो पेश कर सकते थे | 
इस के लिए उन्हें मध्ययुग का पौराणिकीकरण तथा ग्राम्यीकरण करना पड़ा जो खुद 
उन्हें भी विचित्र लगा। इतिहास ने उन्हें वाल्मीकि से कहीं ज़्यादा निर्णय करने के 
दायित्व सौंपे । वाल्मोकि ने जिन कौतिवानू-गुणवान्‌ नरश्रेष्ठ श्रीराम का अवतार चरित 
लिखा उस फ्री शक्ति इतिहास का सर्वायीण प्रारव्ध बन गयी थी । वाल्मीकि के श्रीराम 
की पदवी को धारण करने वाले सम्नाटों की अनन्त वंशावलियाँ भारत से ले कर जावा, 
बालो, चम्पा, सुमात्रा, थाईलेंड तक में शताब्दियों तक चलती रहों । श्रीराम के चरित 
को बौद्ध भारत के अथवा जन भारत के प्रतीकों में ढालने के लिए क्रमशः बुद्ध को 
नारायण राम का, तथा राम को आठवें बलदेव ( बलभद्र ) का अवतार माना गया 
[ विमलसूरि, स्वयंभू, गुणभद्ग, पुष्पदन्त आदि ]। अन्ततः श्रीराम को परक्रह्म तथा 
ईएवर हो बना दिया गया : भारत को आत्मा तथा सांस्कृतिक ऐश्वर्य के पुंज ! 
वाल्मीकि के श्रीराम शताब्दियों तक सम्पूर्ण मध्यकालीन भारतीय सुपरिगठन ( सुपर 
स्ट्क्चर ) के हो विराट रूप' हो गये : राजनीति, धर्म, कला, नीति, नियम, दक्शन, 
विज्ञान आदि में समानान्तर से उन का दार्शनिक एवं निविकल्प नेतिकरण भी दांकर के 
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अद्वैतदर्शन में आ कर परिपूर्ण हो जाता है । अतएव वाल्मीकि से ले कर हांकराचाय॑ तक 
के श्रोराम ज्यादातर आभिजात्य संस्कृति के अवतार एवं भानुष प्रतीकों तथा स्वरूपों 
से सजते रहे हैं। यह श्रीरामों के स्वरूपों का पूर्वार्ध है ।....उत्तरार्ध की शुरूआत खास 
तोर पर रामानुज, रामानन्द और तुलसीदास से होती है। अब श्रीराम छोक तथा 
काल की नयी ऐतिहासिक आवश्यकताओं से जुड़ कर मानवीय स्वतन्त्रता का नया 
आन्दोलन चलाते हैं । अतः अब नरकश्रेष्ठ श्रीरामचन्द्र-लोकमर्यादा से मण्डित हो कर एक 
लोकमंगलकारी लोकनायक हो जाते हैं | इस तरह सम्पूर्ण भारतीय इतिहास में श्रीराम 
के माध्यम तथा प्रतीक तथा निकष में दो दाशनिक दृष्टियों ( लोकायतिक : जैन, बौद्ध 
तथा आध्यात्मिक : अद्वत, वेष्णव ) का, दो वर्गीय चरित्रों का ( सामन्तीय तथा कृषक) 
तथा दो संस्कृतियों ( स्वर्णयुगीन तथा मध्यकालीन ) का कई धाताब्दियों तलक वैचारिक 
संवाद तथा संघर्ष चलता रहा है। इसी लिए इतने सूयंवंशी श्रीरामों से हमारा 
चिरन्तन साक्षात्कार होता है। अतः श्रीराम के अनन्त राष्ट्रीय तथा अन्तर्राष्ट्रीय 
एशियाई चरित्रों के द्वारा एशिया का हृतिहासदश्शन तथा एशियाई संसक्ृततिवन्ध के 
नये क्षेत्रों का समारम्भ हो सकता है। आकंटाइपल पात्र ( नेता ) तथा घटनाओं का 
अन्ततोगत्वा क्रमश: इतिहासदर्शन और सामाजिक समस्याओं से होता है। इसी तरह 
चरित्रशित्प कवि या उस के वर्ग तथा जनता या उस के युग के विष्वदृष्टिकोणों का 
प्रवृत््यात्मक प्रक्षेपण होता है । 

रामानन्द और तुलसी, दोनों ने ही अध्यात्मरामायण” की विचारधारात्मक 
भूमि पर आत्मसंस्कार किया था। कहा जाता है कि “अध्यात्मरामायण को रचना 
चौदहवीं शी में किसी अज्ञात दार्शनिक कवि ने की थी । किन्तु दन्तकथाओं में इसे 
शिवरचित माना गया । छिव सौन्दर्य, आनन्द तथा मंगल के देवता हैं। इसलिए जब 
तुलसी ने 'अध्यात्मरामायण” की विचारधारा का व्यापक ग्रहण किया तथा मानस” 
के प्रबन्धशिल्प में भी उस का अनुकरण किया तो उन्होंने स्पष्टरूप से कहा भी कि 
महेश ने इस को रच कर अपने मानस में रखा था ओर छुभ समय में पार्वती से भाला 
( अवधी ) में कहा । इसी लिए हर ने इस को अपने हृदय में देख कर हित हो कर 
इस का नाम 'रामचरितमानस' रखा। “अध्यात्मरामायण” की समस्त रचना भी तो 
पावंती-शम्भु संवाद के रूप में हुई है। राम ओर छिव के ऐक्य की धारणा में काशी- 
निवासी तुलसी की लोकिक आवश्यकता परिरक्षित होती है । किन्तु कवि के मानस की 
गहराई में 'शिवत्वधर्मी राम' का चरित्रशिल्पन भी झिलमिलाया। फलस्वरूप उन के 
श्रीराम भी सीता के प्रिय, दीनों के स्नेही तथा करुणाधाम होने के अतिरिक्त काममर्दन 
भी हैं। आत्मिक आनन्द की अपेक्षा लोकमंगल की प्रमुखता भी शिवप्रेरणा का सुफल 
है। इस के अलावा एक गहन रहस्य भी खुला। शिव स्वयं साक्षात्‌ देवता हैं। उन का 
बहुधा अवतार नहीं होता । विष्णु के समकालोन दो अवतारों में से श्रीकृष्ण का केवक 
लीलावतार प्रचलित था । किन्तु राम में अवतारत्व और परब्रह्मत्व के पूर्ववर्ती योगामोग 
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के कारण अकेले उन के ही संगुण तथा निर्गुण ( ब्रह्म ) स्वरूप को ले कर दो मार्ग 
बे । तिगुंण सन्‍्तों ने राम के निर्गुण ब्रह्मूप को हो ग्रहण किया और अधिकांश सगुण 
भक्तों ने श्रीकृष्ण के लीलावतार की सगुणधारा को ही रसाविष्ट किया । अतः श्रीराम 
के अवतार प्रयोजनों को व्यापक ब्रह्म की लीलाओं में बदलने की, तथा उन के सगुण 
स्वरूप की दास्‍्यभक्ति की प्रथम सार्थक साधना तुलसी ने हो को। इस भाँति 
'शिवधर्मी राम' के अलावा सगुण ब्रह्म राम' तथा 'लोकनेता राम' की घरित्र-त्रयी 
तुलसी की युगान्तरकारी मौलिक सिद्धि है। सम्पूर्ण 'मानस' में प्रत्येक मानवीय तथा 
अलौकिक अवसर पर वे राम को परब्रह्म बनाने या बताने को ही उद्धत तथा प्रतिबद्ध 
हैं। प्रकट रूप में इस को सुजनात्मक प्रक्रिया यह होती है कि राम एक मध्य युगोन 
ग्रामतन्त्र के पण्डित, पवित्र, ग़रोब और गौरवशालो ब्राह्मण नेता के महाबिम्ब भी प्रतीत 
होने लगते हैं । 

प्रसंगवश प्रतिनिधिरूप में सामन्‍त कवि कुमारदास तथा ब्राह्मण कवि तुलसीदास 
को तुलना समीचीन होगी । कुमारदास की अभिजात परम्परा रही है लेकिन तुलसी 
को लोकजनपरम्परा हैं। इसलिए कुमारदास ने श्रीराम का सामन्तीकरण ( क्षत्रिय- 
करण ) किया और उन्हें पृथ्वीपति ( दशरथ ) के पुत्र या राजपुत्र तथा राक्षसनाथशत्रु 
बना कर सम्राटवृत्त में ही रखा । तुलसीदास ने श्रीराम का प्राम्यीकरण किया और 
उन्हें पर्रहा, तथा मर्यादापुर्षोत्तम एवं आदर्शतपरवी ब्राह्मण बना कर लोकनेतातवृत्त 
में रखा। कुमारदास अयोध्या, मिथिला तथा लंका ज॑सी राजधानियों पर भुग्ध हैं तो 
तुलसीदास चित्रकूट, पंचवटी और ऋष्यमूक की प्रकृति में घूमते हैं। कुमारदास ने 
अन्त:पुर में दशरथ की श्यृंगारलोला तथा जलक़ीड़ा का, राम के प्रकोष्ठ में शय्या पर 
श्रीराम-सोता के सम्भोग श्रृंगार का सामन्तीय एवं कामातुर चित्रण किया है जो उन के 
स्वयं के प्रथमहस्त अनुभव से रंजित है। तुलसी ने राम को वनों तथा ग्रार्मो में मर्यादा- 
पालन करते एवं संघर्ष तथा दुःख और पीड़ा झेलते हुए दिखाया है। यही तो उन का 
अनुभव-संसार है। वे अपने राम को राजमहलों से झट से निकाल कर अपने सुपरिचित 
ग्रामीण परिवेश में रमा देते हैं । कुमारदास का महाकाज्य सभाविलास बना रहता हैं 
लेकिन हन कारणों से तुलसीदास का महाकाव्य (मानस! ) लोककण्ठ हैं। अतः उस 
में. 'जानकीहरण' के यमकों की ठतक-चमक-झमक के बजाय चोपालों-चोराहों की भीड़ 
को धड़कनें हैं, सामूहिक गायन और पाठन है। कुमारदास की केन्‍्द्रोय दृष्टि सम्भोग 
ओर श्ूंगार वाली रही है क्योंकि उन के श्रीराम सामन्त हैं, राजपुत्र हैं। तुलसी की 
केन्द्रीय दृष्टि तपस्या तथा शोक-बाली- रही है क्योंकि उन के राम उन की. ही-तरह एंक 
आत्म-तिर्वासित-पण्डित ब्राह्मणवत्‌ हूँ । उन्हें श्रृंगार का श्रहला मोक़ा 'रामलक्ानहछ' में 
प्रिला था जहाँ वे कुमारदासीय चाल-चलन से राजा दशरघ को काम-लेलुपता को 
चित्रित करते हैं। बाद में दोनों 'मंगल'-काव्यों में वे .नक्‍वचुओं ( जानकी तथा 
पावंती) श्रोहर्षीय शंग्रार.में झूम कर हित. हो उठते हैं। उस समय अपनी कात्ता: रत्ता 
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को उन्होंने कालिदासीय उमा ( पार्वती ) तथा श्री हनुमान्‌ कविसम्मत सीता (जानकी) 
के रूप में किचित्‌ झिलमिलाता हुआ पाया होगा। अतः दोनों में उदात्त काम एवं 
प्रृंगार भिन्न हैं। कुमारदास पण्डित कवि हैं : पहाड़ों और समद्रों के । ग्रामीण तुलसी 
ब्राह्मण कवि है : आश्रमों ओर नरलीलाओं के ! कुमारदास विलासपूर्ण सौन्दर्य के कवि 
है; तथापि वे एक बेहद मर्महीन कवि हैं। तुलसी अलौकिक सौन्दर्य के ग्राम्यकवि हैं 
और सर्वातिशय मर्मबोधक कवि हैं । 

यह आपातिक महाबिन्दु हमें अन्ततः और अन्ततोगत्वा तुलसीदास ओर उन के 
श्रीरामों के चक्र में केन्द्रीभूत कर देता है । 

भारतीय इतिहास के इतने श्रीरामों का तुलसी ने सिद्ध दर्शन किया था और 
स्वयं भी लगभग सप्तरामों का प्रगटाव किया था। ये सभी सूयंवंशी राम तुलसी के 
ही हैं। लेकित क्या इन के बीच में भी तुलसो के अपने, अकेले, अन्तरंग श्रीरामचन्द्र 
भी हैं ? यदि हैं, तो वे कौन से हैं ? इसे समझने के लिए ही हम विशेषतः ब्राह्मण 
( संस्कृत ) परम्परा का सिहावलोकन करते रहे हैं । 

वाल्मीकि-भास-कालिदा प्-भवभूति तक तो “लगभग राम को शछक्तिसिन्धु- 
शीलसिन्धु-सोन्दर्यत्तिन्धु-कपासिन्धु मानने को, फलतः आदर्श सम्नाट और आदर्श 
पुरुषोत्तम जानने 'की, जो परम्परा रहो है उसे तुलसी ने भो--मध्यकालीन पौराणिकी- 
करण, आध्यात्मिकोकरण एवं ग्राम्यीकरण द्वारा संस्कारित कर के--अंगीकार किया । 
कालिदास के लिए राम के रघुवंशी आदशों के छोकिक दृष्टान्त तो परमभागवत- 
-चक्रवर्ती-दिग्विजयी गुप्त-सम्राट रहे थे। इसी लिए उन का रावण एक शिथिल रजवाड़ा 
हैं। तुलसी के विश्वदृष्टिकोण ने उस गुप्तसम्राट के दिवास्वप्नों तथा अकबरे आजम की 
ग़रीबनिवाज़ी का विचित्र संयोग कर के राम को स्वयं प्रकृति ओर सृष्टि ( माया ) का 
हो गुणधाम ('सगुण ) स्वामी एवं स्रष्टा अर्थात्‌ अलोकिक सम्राट या 'परब्रह्मराम' 
बना डाछा । उन की लोकाराधक तथा लोकमंगल प्रधान जीवनदृष्टि ने तत्कालीन हौव 
तथा वैष्णव संघर्ष को समन्वय में बदल कर लोकनेता राम में शिवधर्मी राम का भी 
विचिश्र संयोग किया क्योंकि पुराने बौद्ध-ब्राह्मंण संघर्ष के बाद यह सब से बड़ा वैचारिक 
अन्तविरोध था । तुलसी ने रावण तथा कलिकाल के रूप में अपने वर्तमान समाज तथा 
इतिहास:को भी लिया है जिस से मिथकीय रामकथा एवं रामचरित्र समकालीन 
लोकदर्शन भी' बन गयी है। जनधारा की भी ऐसी ही समानतान्तर समस्या थी। 
विमलसूरि; गुणभद्ठ, स्वयम्भू आदि ने रामायण ( पउम & पश्म  राप्त ) का लोकायतिक 
जनीकरण कर डाला है जो अन्तनिहित मिथक-तत्त्व की अलौकिकता--अतिप्राक्षतिकता 
'को हटा कर-उसे सामन्‍्तीय ऐश्वर्य तथा जैन सपस्था के धोल में रंग देता है। यहाँ 
'शाक्षस्ों का स्थान विद्याधर-कुल ले लेते हैं; शर्पणखा चन्द्रनला हो जाती है; रावण 
अधिक बहूवामू तश्ना मानवीयकृत हो जाता है; तथा राम एक अधिक वणिक योद्धा बन 
जाते हूँ। शोर तक्ष भोग के दोनों सामन्‍्तीय धुक्षात्तों में विमलसूरि धूमे हूँ स्वयम्भू 
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भोग तथा विलास की अधिकाई करते हैं तो पुष्पदन्त उन्हें तप और तेज के छोरों तक 
चलाते हैं । इन सभी महाकवियों ने रावण के चरित्र को भी महिमा ओर विश्वसनीयता 
दी है; तथा ब्राह्मणमवादी अलौकिक घटनाओं तथा अद्भुत रस का विरेचन किया है । 
इस तरह रावण मध्यकाल के कई इतिहासखण्डों में धामिक संघर्ष तथा नैतिक मूल्यों 
( विधायक एवं निषेधक दोनों ) की कसौटी रहा। उस के माध्यम से भी क्राह्मण 
( वाल्मीकि ), बौद्ध ( दशरथ जातक ), जैन ( पंउठमचरिउ ), वैष्णव ( मानस ) 
धाराओं ने कई राजनीतिक एवं सांस्कृतिक चुनोतियों को परखा है । यहाँ रावण भी तो 
उसी सामाजिक दक्षा की देन है जब मध्यदेश ( विमलसूरि एवं स्वयम्भू का इलाक़ा ) 
में जनधर्म का प्रसार हो रहा था और वहाँ की जातियों के बीच रावण एक अच्छा 
राजा माना जाता था। अतः आज का शत्रु कल को जन या बोद्ध बन जाता था। 
इसलिए राम और रावण के हाशियों में कई धर्मों के इतिहास के विरोध, समझौते, 
प्रसार, विचार आदि पढ़े जा सकते हैं । और तुलसी ते भी रावण के माध्यम से वर्तमान 
इतिहास ( कलिकाल ) तथा बनारसी छौवों के निषेधक रूप को अन्यथाकृत किया हे । 

ब्राह्मणधारा की अन्तरव॑र्ती अभिजात संस्कृति को कामुक और भोगप्रधान 
लोकिक धारा भी चलो जिस में कुमारदास, भट्टिकाव्यकार, दामोदरमिश्र आदि का 
योगदान रहा । इस में पहुले तो रावणपक्ष के अन्तर्गत काम तथा ध्ृंगार का मदनोत्सव 
मनाया गया; फिर बाद में कुमारदास एवं दामोदर ते रामपक्ष में भी काम एवं भोग 
वाला सारा कामशास्त्र उतार डाला। यहाँ राम मधुर-मदिर-रसिक हो गये हैं । यह 
धारा भी बाद में रामभक्ति के मधुरोपासक रसिक-सम्प्रदायों में क्षीणप्रवाही रही । 
परवर्ती उत्तर-मध्यकाल में हिन्दू राज्यों के विघटन के बाद अवतार राम को विलासी 
राम या सामन्त राम बनाने में हृतिहास की हत्या होती । अतः इतिहास की आवश्यकता 
के अनुसार वाल्मीकि के अवतार राम को पुनः वापसी होती है-- तापस राम और 
परब्रह्म राम के रूप में। अतः अब राम तपत्वी राम, परब्रह्म राम तथा राजा राम हो 
जाते हैं। 'रामचन्द्रिका' में आा कर वे एक कुशल राजपूत महाराणा राम भी बनते हैं 
जो दरबार-पसन्दी के माहिर हैं। तथापि, तुलसी को अपने दृष्टदेव राम का चुनाव 
करना ही पड़ा | उन के लिए राम की पूर्णता का सवारकू लोक जीवन की पूर्णता की 
समस्या बन गया तथा राम को मर्यादा का स्वरूप एक नैतिक इतिहास-दर्शन बन गया । 

तुलसीदास ने परब्रह्म राम से शिव, ब्रह्मा, विष्णु आदि नाता प्रकार के 
अंशावतारों की उत्पत्ति मानी है ( सम्भु विरंचि विष्णु भगवाना । उपजहि जासु अंस 
ते नाना ॥ )। इस के साथ ही देवताओं, दैत्यों, ऋषियों भआादि का भी सामूहिक 
अवतरण बताया । इतिहासचक्र ने इस विश्राम पर युगान्तरकारी पूर्णता तथा व्यापकता 
प्राप्त की । वेदिक युग के इन्द्र, अग्नि, वरुण, सूर्य, सोम, यम आदि प्रकृतिदेवताओं के 
गुणों को स्वरूप देने को ऐतिहासिक आवश्यकता तो वाल्मोकि ने पूरी कर दी जब 
उन्होंने एक ओर तो भ्रोराम में पाँच वैदिक देवताओं के गुणों की विशधवमानता तथा 
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स्वरूपों का अवधारण का प्रतिपादन कर के उन्हें अवताररूप नरश्रेष्ट अर्थात्‌ मानवीय 
कृत प्रकृति का नियामक मानव बना दिया, तथा दूसरी ओर ऐतिहासिक भौतिकवाद 
के इस तथ्य को भी स्पष्ट किया कि टैकक्‍्नालाजी हास्त्रों से आगे अस्त्रों का विकास कर 
रही थी क्योंकि धनुष, बाण, तलवार : भाले आदि लौह-दस्त्रों का प्रयोग तो हर व्यक्ति 
कर रहे थे लेकिन अस्त्रों का प्रयोग कोई एकाध व्यक्ति ही कर सका था। इसलिए वे 
अस्त्र अभी भी अलौकिक थे तथा उन का ज्ञान भी आधिदेविक था। हसलिए अस्त्र 
देवताओं से सम्बन्धित थे । इसी लिए वाल्मोकि ने विष्णु के आयुध-अवतारों का भी 
वर्णन किया । 

तुलसी के समय तक इतिहास आभिजात्य-संस्कृति के पूरे ऐश्वर्य तथा विलास 
को, सामन्तीय सम्राटों की अनन्त शक्ति तथा अपार शौर्य को, लोकजीवन की शोकपूर्ण 
पीड़ा तथा अथाह दैन्यता-दरिद्रता को झेल चुका था। इतिहास चक्रवर्ती तथा विश्व- 
बिजेता सम्राटों के अलोकिक-अप्राकृतिक-अतिमानवीय करतबों में इतना भ्रान्त हो 
चुका था कि प्रजा के लिए वह अगम, अगोचर, अकल, अदृश, अमूरत, अनन्त आदि 
ही हो चका धा। शंकर की ब्रह्म की धारणा को अधिक फैलाने के लिए सम्पर्ण 
प्रकृति तथा उस की सृष्टि ( माया ) के मूल ब्युत्पत्ति तत्त्वों ( गुणों ) को भी दार्शनिक 
धरातल 'ऐक' और “पूण" और “अद्वत' करने की आवश्यकता ने तुलसीदास की 
परब्रह्म! की धारणा को 'सगुण' ब्रह्मू्प में विराटीकृत किया । फलतः 'परत्रह्म सगुण 
राम' में पृव॑वर्तों अनेक सामाजिक सूत्रीकरणों, ऐतिहासिक दक्षाओं, सांस्कृतिक 
आकांक्षाओं और यथार्थ समस्याओं का एक संग्रह हो जाता हैं। इस तरह यह घारणा 
एक ओर तो इतिहास-दर्शन का महाप्रतीक हैं तो दूसरी ओर विचार के इतिहास का 
नूतन समन्वय एवं संस्कार करती है। इस के अन्तर्गत वाल्मीकि के नरश्रेष्ठ अवतार 
राम, कालिदास के सोन्दर्यपुंज एवं शक्तिपुंज चक्रवर्ती सम्राट राम, भवभूति के मधुर 
पति, आदर्श सम्राट तथा पुराण पुरुष राम; तथा सांझ्य की प्रकृति अभिव्यक्ति, शंकर 
का अद्व तवाद, रामानुज के श्रीसम्प्रदाय के अनुसार लीला एवं मर्यादा, रामानन्द की 
भक्ति एवं मुक्ति, अध्यात्मरामायणकार का शव एवं विष्णु का संयोग, तुलसी को वेद 
एवं लोकधर्मी जीवन दृष्टि; तथा नानानिगमों-आगमों-पुराणों का प्रभाव, शिवपुराण और 
अध्यात्मरामायण का प्रभाव, वाल्मीकि रामायण और महानाटक का प्रभाव, कृष्णकथा 
( बाललीला, रासलीला ) तथा लोकप्रथाओं का प्रभाव आदि दन्‍्द्वात्मक ढंग से 
पुंजोभूत हो गये हैं । इस प्रक्रिया में मिथक चेतना के मध्यकालीनीकरण, समकालीन 
बोध के पौराणिकीकरण तथा सामन्‍्तीय समाज के ग्राम्यीकरण ने विशेष भूमिकाएँ 
निबाहों । तो, तुलसीदास के श्रोराम के चरित्र के इतिहास-लेखन ( हिस्टोरियोग्राफ़ी ) 
का महाकाल-पटल इतना विशाल तथा विराट है ! इस तरह--तुलसो ने सापेक्ष्यतः 
लोकाभिमुख ( लोकायतिक ) अवतार को तो परकब्रह्म में विराटीकृत किया तो दूसरी 
ओर आभिजात्य संस्कृति के ऐश्वर्य पुरुषोत्तम श्रीराम को ग्रामीण संस्कृति के मर्यादा- 
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पुरुषोत्तम राम में इतिहासावरेलित कर दिया। सभ्यता के चरित्र के शलीशास्त्र में भी 
उबर की यह महत्तम-देन है। उन में दो सांस्कृतिक दृष्टियों ( राम का परब्रह्मकरण 
बनाम-जआम्यी करण ); तथा दो दाशंनिक दृष्टिकोणों ( लोकायतिक बनाम आध्यात्मिक 
[ वैष्णव ] ) के बीच के कई आन्तरिक अन्तविरोध राम के सामंजत््य ( सिन्येसिस ) 
में परिलक्षित होते हैं । 

श्रीराम के स्वरूप तथा कथा को ले कर उन की दूसरी महृत्तम उपलब्धि 
अविरल ऐतिहासिक चेतना की सिद्धि है। उन का ऐतिहासिककाल तो मध्यकाल था। 
उन की रामकथा का काल एक मिथकीय काल था । अतः एक ओर तो उन्हें मिथक्नीय 
काल को मध्यकाल की लोकचेतना में ढालना पड़ा तथा दूसरी ओर अपने वतमान 
काल के समकालीन अनुभवों तथा समस्याओं को--अपनी प्राम्यीकृत पवित्र ब्राह्मणदृष्टि 
से--मिथकोय काल के माध्यम में छान कर प्रस्तुत करना पड़ा। 'रामराज्यः तथा 
'कलिकाल' के मॉडल क्रमश: उन के पहले और दूसरे ढंग के कृतित्व के उदाहरण हैं । 
फलस्वरूप उन के श्रीराम केवल इतिहासपुंज और समाजमर्याद्ा ही नहीं हैँ. बल्कि 
दार्शनिक प्रतीक और सांस्कृतिक आकृतिबन्ध भी हैं। उन के अलावा किसी भी भध्यकालीन 
कवि को श्रीराम के द्वारा इतनी ऐतिहासिक विविधताओं, इतिहासदर्शनों तथा इतिहास- 
लेखन के कलात्मक प्रकारों से नहीं जूध्नना पड़ा । इसलिए तुलसी के श्रीराम भक्तों के 
इष्टदेवता तो रहे ही हैं, वे इतिहास की युगचेतना और राजनीति के लोकमंगल भी 
हैं । फलत: अकेले तुलसी को ही श्रीराम के माध्यम से--सम्पूर्ण मध्यकाल में सर्वाधिक 
राजनीतिज् चिन्तक और लोकदृष्टिवादी दाशंनिक नेता होने का गौरव प्राप्त है। वे 
मध्यकाल के 'विचारधारात्मक सुपरिगठन”' ( आइडियोलाजिकल सुपरस्ट्रक्चर ) के 
साक्षात्‌ कल्पपुरुष थे । रामकथा के प्‌वववर्ती सभी महाकवियों को इतने ज्यादा ऐतिहासिक 
युगों से तथा इतनी अधिक लोकचिन्ता-पीड़ा से नहों जूझना पड़ा था। इस दृष्टि से वे 
वाल्मीकि, कालिदास, कुमारदास से अलग और अपेक्षतया उन्नतिशील हैं । 

उन की तीसरी महत्तम देन भाषाक्रान्ति तथा भाषा-रिनैर्सा के क्षेत्र में हैं। जिस 
तरह निगुंग ब्रह्म की सगुणधारा में रामावतार को भी प्रतिष्ठित कर के उन्होंने पहल 
को थी, उसी तरह ब्रजभाषा की माघुरी तथा साहित्यिक परिष्कार से भी अलग हट 
कर गाँवों की चोपालों तथा क़स्बों के चौराहों की अवधी भाखा के ओज और सौभाग्य 
ओर ओदात्त्य की खोज भी उन्हें हो करनी पड़ी । अवधी की सामूहिक-आंचलिक 
खूबियों के कारण जायसी ने उस में एक लौकिक सूफी इश्क़ कहानी लिखो थी । तुलसी 
को उसी अवधी भाखा को एक भिन्न चरितनायक, एक भिन्न अनुभव संसार, एक भिन्न 
सांस्कृतिक ऐश्वर्य तथा एक भिन्न सोन्दर्यानुभव के अनुसार अभिव्यंजना पूर्ण बनाने में 
भाषिकीक्रान्ति भी करनी पड़ी क्योंकि उन्हें ब्रजभाषा की परिनिष्ठित भाषिकी परिपाटियाँ 
नहों मिलो थों। एक अकेले कवि ने उस जनपदीय भाषा की सम्पूर्ण अभिव्यंजनाशबित 
को विकसित कर के उस का इतना भरपूर उपयोग कर लिया कि बाद में अवधी भाषा 
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की अभिव्यंजना-क्षमता ही विलुप्त प्रायः हो गयी और उस भाषा में कोई भी श्रेष्ठ 
साहित्यिक कृति नहीं आ सको। | उन को भाषा-क्रान्ति के कुछ उदाहरण दिये जा 
सकते हैं। अगर उन का आधिकारिक शब्दभण्डार ( मास्टर वोकेबुलरी ) के वैभव को 
ही देखें तो उस में संस्कृत-प्राकृत-पाली-अपभ्रंश जैसी चार भाषाओं का शब्दजगत है । 
विशेषणों और क्रियाओं तथा संज्ञाओं की विपुल राशि उन के पास है। यदि किसी एक 
लम्बे प्रसंग में राम का नाम पचीस बार आया है तो वे हर बार एक नया विशेषण 
अथवा पदवी का इस्तेमाल करेंगे। अवसर और प्रसंग के अनुकूल राम तथा सीता के लिए 
उन्होंने जो नाम इस्तेमाल किये हैं उन में निकटस्थ भावृत्तियाँ नहों हैं । शब्दों का 
मनोवैज्ञानिक एवं ओऔचित्यपूर्ण इस्तेमाल करने में उन्हें कमाल हासिल हैं । जैसे, जब 
तक कैकेयी दशरथ से वरदान नहीं माँगती तब तक उसे 'भरतमातु' आदि सम्मान 
सूचक उपाधियों से पुकारा जाता है किन्तु वरदान माँगने के पश्चात्‌ ही उस के लिए 
अपमानपूर्ण सम्बोधन इस्तेमाल होते हैं; जब हनुमान्‌ लंका जाते हैं तो रावण को 
'लंकेश” कहते हैं क्योंकि तब तक विभीषण राम के पास नहीं आये थे लेकित अंगद 
उसे यह सम्बोधन नहीं देते क्योंकि तब तक विभीषण राम के पक्ष में आ गये थे और 
राम ने उन्हें 'लंकायति' मान लिया था; रावण के लिए हमेशा 'दसकन्ध, दशकण्ठ', 
'दसमुख' जैसे शब्द इस्तेमाल हुए हैं क्योंकि वह सोचता नहीं है और केवल डींगें 
मारता है लेकिन जिन अवसरों पर वह सोचता है उन स्थलों पर 'दससीस”' का 
व्यवहार किया गया है; एक बार जब सेतुबन्ध बन जाता है तब वहू एक साथ दसों 
मुखों से 'समुद्र' का नाम लेता हँ--और कवि ने उस चौपाई में सिन्धु के दस पर्याय 
गिनाये हैं। अतः तुलसो के शब्दपुंज तथा भाषा का आधुनिक शब्दता त्त्विक अध्ययन 
ही स्वयं में एक नयी खोज है | । 

ओर अन्तिम सांस्कृतिक-मनोवैज्ञानिक-सौन्दर्यात्मक देन तो स्वयं तुलसी के राम 
के अनेक सूर्यवंशी श्रीरामों के स्वरूपों की हैं जो 'रामलला-नहछ', 'जानकीमंगल', 
'रामचरितमानस , 'रामाज्ञाप्रश्न, वैराग्य संदीपनी', गीतावली', 'दोहावली , 'बरवे 
रामायण , विनयपत्रिका', 'कवितावली” तथा 'हनुमानबाहुक' में प्रत्यक्ष अथवा परोक्ष 
ढंग से चरित्रांकित हुए हैं। इस स्थिति में तुलसीदास और उन के इतने सूर्यबंशी 
श्रीरामों से हमारा लगभग सर्वांगोण साक्षात्कार होता हैं। हम में यह भी कुतृहल 
जागता है कि आखिर अपने इतने सुर्यवंशी श्रीरामों के बीच क्या कोई तुलसो के 
विशेष प्रिय श्रोरामचन्द्र भी हैं ? 

इस के लिए केवल एक ही अनिवार्य कसौटी तथा चुनौती हैं कि हम ऐतिहासिक 
यथार्थता के परिवेश में समाजशास्त्रीय-सोन्दर्यशास्त्रोय-मनोवैज्ञानिक ढंग से तुलसीदास 
के जोवन-विकासत को तथा रामकथा के विशेष अंशों का तुलसी द्वारा ग्रहण को इन 
दोनों के बोच के समकालीन सम्बन्धसूत्रों को जोड़ें | 

रामकधा के स्पष्टतया तो दो स्व॒तन्त्र भाग हैं--(क) अयोध्याधुरी; तथा (ख) 
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निर्वासनधुरी । पहुला माग कुछ ऐतिहासिक घटनाओं पर निर्भर करता है तथा 
दूसरा भाग मिथकों तथा आदिम प्रतोकों के माध्यम से सम्यता और संस्कृति के कई 
ऐतिहासिक चरणों का समावेश करता है। दूसरे भाग में ही अपेक्षता नये-नये 
सांस्कृतिक पैटर्न गढ़े गये हैं । 

निर्वासनधुरी (ख) को, तुलसीवृत्त के ढयाल से, हम यूँ बाँटें:7) वनवासों 
राम, पीड़ित तथा शोकाकुल राम का अकेले भटकना; ४) वानर जातियों तथा ऋक्ष 
जातियों से मंत्री कर के स्वामी बनना; 7४) योट्धा राम के रूप में विजयी एवं 
मुक्तिदाता बनना; तथा 4५) अन्ततः पुनः अयोध्याधुरी में वापस आ कर रामराज्य 
की स्थापना करना । 

तुलसीमन को ध्यानमें रखते हुए अयोध्णाधुरी के अन्तर्गत पहला दशरथराज्य 
राजकुमार श्रीराम को बाललीलाओं तथा विवाह-संस्कारों की सुन्दरता, सहजता एवं 
मधुरता से जुड़ा हैं। यह ऐश्वर्य-सम्भूत है। किन्तु परवर्ती रामराज्य [ (ख)--५) ] 
असुरसंहारक-भूउद्धारक-धर्म रक्षक राजेश्वर राम की राजनीति एवं धर्मतीति से जुड़ा 
है । यह शान्ति-सम्भूत है। वस्तुतः (क)-भाग के राम ही रामचन्द्र क़्यादा हैं; (ख)- 
भाग के राम तो सूर्यवंशी राम हैं, तेज और तपयुक्त । (ख)-भाग के 3) अंश के 
राम आत्मनिर्वासित, अकेले, पीड़ित और शोकार्त हैं। उन की करुणमूति तथा मानवीय 
बिम्ब सर्वाधिक यहीं हैं । वैयक्तिक तादात्म्य तथा रोमाण्टिक भावुकता के लिए यह अंश 
सर्वानुकूछ हैं। यह अंश लोकसंस्कृति तथा जनजीवन को प्रतिबिम्बित करने के लिए 
भी उपयुक्त है। इसी का ४) अंश भक्ति और मुक्ति, शरणागति और आत्मनिवेदन 
के द्वारा मानवीय स्वतन्त्रता तथा मानवीय उद्धार, सामाजिक यथार्थता तथा सांस्कृतिक 
आकांक्षा को अभिव्यंजित करता हैं। और ;7) अंश राम की दिव्यशक्ति तथा अधुरों 
की मायाशबित के माध्यम से युद्ध के दो स्वरूपों, दो आदर्शों, दो रणकौशलों तथा दो 
समकालीन ऐतिहासिक शक्तियों को भी प्रकारान्तर से उद्घाटित कर देता है। इस 
भाग के अन्तिम ;५४) अंश वाले रामराज्य की बात हम स्पष्ट ही कर चुके हैं कि यह 
एक साथ वैक्षुण्ठ ( स्वर्ग ), जातीय स्मृति में प्रतिष्ठित ग॒प्तों का स्वरणयुग, भारतीय 
राजनीति-दर्शन का पूर्ण भाष्य तथा जननेताओं एवं समाजनेताओं की यूतोपिया है । 
हम पुनः दोहराना चाहते हैं कि रामकथा के ये भाग तथा अंश तुलूसीदास के व्यक्तित्व 
एवं कृतित्व को हो ध्यान में रख कर किये गये हैं । तुलसी ने अपने व्यक्तित्व, चिन्तन 
तथा अवस्था के अनुरूप ही कुदरतन इन भागों तथा अंशों का विशेष चयन किया है। 
यही उन के श्रीरामों के अनेक स्वरूपों का हेतु है। यह भी सही है कि भ्रोरामों के 
इन सभी स्वरूपों को रचना में एक ओर तो मिथकतवृत्त के पवित्र ओर दिव्य, अनन्त 
ओर अतादि, सत्य और नित्य आदि गुण घुलमिल गये हैं [ लीला, अलौकिकता होकर ] 
तथा दूसरी ,ओर इतिहासवृत्त के असंख्य पूव॑वर्ती राम और कुछ पूर्ववर्ती सामन्तीय 
संस्कृतिलण्ड, अवतार ओर ब्रह्म की धारणाएँ, भक्ति और सगुण ईश्वर का दर्शन आदि 
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समन्वित-संस्कारित हुए हैं । 

रामकथा की तरह तुलसो कथा को भी हम तीन सण्डों में बाँट सके हैं :-- 
(अं) अनाथ और अ्मागा और कंगाल बालक रामबोला; (आ)-- आशावादी-आदश्शंवादी 
यायावर संन्यासी तुलसो; एवं (इ)--निराशावादी-म्रथार्थधादी और एकाकी गोस्वामी 
तुलसोदास । 

किन्तु तुलसी को अपनी जीवन कथा के हरेक खण्ड--[ (अ)-(आ)-(६) ] में 
रामकथा के तो दोनों भागों--[ (क)-(ख) ] को ही लेना पड़ा था। अतः उन्हें राम- 
कथा की सभी भावभूमियों तथा दर्शनभूमियों की भिन्न-भिन्न प्रकार से आवृत्तियाँ करनी 
पड़ों । रामकथा के जिन भागों तथा अंशों पर वे विशेषरूप से मुग्ध या तदाकृत हुए हैं, 
उन का तालमेल उन की जीवनकथा के खण्डों से बैठाया जा सकता है। इस तरह 
तुलसी के अनेक श्रीराम एक होते हुए भी उन की जीवनकथा या समाजदशा के 
इतिहास को भी प्रकारान्तर से प्रतिबिम्बित एवं प्रक्षेपित करते हैं । इस प्रतिबिम्बत 
एवं प्रक्षेपण में दो आलोकवृत्त सदा विद्यमान हैं--मिथकवृत्त तथा इतिहासवृत्त । 

यह सरंचना ( स्ट्रक्चर ) तुलसीदास के जीवनविकासखण्डों तथा रामकथा के 
विशेष भागों-अंशों के बोच प्राथमिक धरातल पर सम्बन्धसूत्र स्थापित कर देती है । 
यहाँ से हम अगले सोपानों पर बढ़ सकते हैं । 

“रामलला-नहछ' में युवक रामबोला ( उर्फ़ बाद के तुलसी ) सर्वप्रथम एक 
लोकगायक, ग्राम्यकवि तथा अलमस्त युवक के रूप में अनुप्रवेश करते हैं। यह अल्हड़ 
युवक बचपन के अभागे तथा दुखियारे दिनों को भूल कर सनातन धर्म पर मंगल 
विश्वास करने वाला ब्राह्मण है जो सहज प्रवृत्ति मूऊक जोवन के एक मधुर संस्कार 
( विवाह ) का मंग्रछकगान करता है। 'रामलला-नहछ विवाह मंग्रलोत्सव की मस्ती 
ओर शुचिता को ग्राम भाषा, ग्रामछंद सोहर में गाता हैं। इस के राम एक साधारण 
दूल्हा हैं ( गाँव के किसी ठाकुर युवक जसे ) जो अश्लील गालियों में भी रस लेते हैं । 
कंगाली के दंश को भुलाने के लिए यहाँ तुलसी ने राजा राम ओर रंक, रानी और 
दासी को एक ही बराबर दर्ज़ पर रखा हैं। नारियाँ रामचन्द्र को स्पष्ट गालियाँ देती है 
तथा भक्ति उन के लिए गूृढ़ दर्शन न हो कर घरेलू जीवन की प्रीति एवं रति है। इस 
में तुलसी ने कामारि शिव को याद नहीं किया है क्‍योंकि दृल्हे राम रसिक हैं। हस में 
नारियों के माध्यम से उन्होंने प्रेमश्यृंगार के हाव-भावंपरक मांसल रागबोध को 
अभिव्यक्त करने के साथ-साथ मध्यकालोन ग्राम की अर्थरचना ( लोहारिन, अहीरिन, 
तंबोलिन, दजिन, मोचिन, मालिन, बारिन, नाउन,) का नक़्शा भी खींचा है । यहाँ राम 
के मर्यादावाद तथा मायावाद, दोनों का जंजाल नहों है । इस तरह ग़रीब ब्राह्मण युवक- 
कवि तुलसी के दूलह श्रोराम गाँव के एक ठाकुर युवक हैं जो ग्राम की कारीगर नारियों 
के रसिक सखा भी हैं। उन को रसिकता मंगल ओर सहज है । तुलसी ऐसे श्रीराम 
को फिर कमी भो याद नहों कर सके क्योंकि तुलसी भी ऐसी ज़िन्दगी में फिर कभो 


ह५ 


वापस नहीं आ सके। ऐसे लछलौकिक-रसिक-युवा-क्षत्रिय ( ठाकुर )-ग्रामीण राम युवक 
तुलसी की प्रथम ओर अंतिम रचना है । 

ज्ञानकीमंगल' के श्रीराम अवतार एवं राजकुमार हो गये हैं। वे स्वयंवर 
में वीरपुरुष हैं तो विवाह में सुकुमार नर । यहाँ साँवले सुन्दर श्रीराम का तेजवान्‌ रूप 
सब तारियों को अपनी ओर आइृष्ट कर लेता है। इस तरह श्रीराम के पवित्र शीरू और 
तेजस्वी सौन्दर्य का नया हाज्षिया खुलता है। परिवेश तो विवाह संस्कारवाछा ही है 
लेकिन अब वह एक संक्षिप्त पूर्णता से मंडित है। 'पार्वतीमंगल' में तो तपस्वियों का 
विवाह था किन्तु यहाँ सम्राट क्षात्र विवाह रचाते हैं। श्रीराम ब्रह्ममय भी हो जाते हैं । 
वे रूप और शौल, उम्र और वंश की सामन्तीय दृष्टि से परिपूर्ण हैं। स्वयंवर तो 
राजाओं का विवाहोत्सव है लेकिन लौकिक विधि से विवाह की प्रथाएँ लोकसंस्कृति 
को प्रस्तुत करती हैं । इस तरह राम मध्यकाल को दोनों संस्कृतियों में अपने चरित्र की 
रचना करते हैं: सामन्तीय एवं वैदिक संस्कृतियों को एक मानने का भ्रम है तथा 
प्रामीण एवं मध्यकालीन संस्कृति को भी एक हो श्रेणी में रखा गया है। यहाँ श्रीराम 
के विवाह को ले कर तुलसी की इतिहास-चेतना का प्रथम अंकुरण तथा राम के ब्रह्मत्व 
की प्रथम अभिव्यक्ति भी मिलती हैं । 

दोनों कृतियों में हमें दुलह श्रीराम के दो स्वरूप मिलते हैं । दोनों में आशावाद 
से आदर्शवाद तक का सातत्य मिलता है । 

रामचरितमानस' में भारतीय इतिहासचक्र पूरा हो जाता है। पिछले हिन्दू- 
काल की शताब्दियों के दौरान राम में जो ब्रह्मस्व ( उपनिषद्कालीन प्रभाव ), राजत्व 
( शंग-कुषाणकालीन प्रभाव ) तथा अवतारस्व ( गुप्तकालीन प्रभाव ) समुपरंजित हुआ 
था, उन को छाप कर तुलसी के इस्लामी मध्यकाल में परब्रह्म के सगुणत्व को धारणा 
का एक निर्विकल्प पूर्ण बना तथा इस परिपूर्णता पर ग्राम्॒त्व का रूपान्तरण होता चला 
गया। मानस का श्रोराम-पंचायतन यही है। तुलसी के श्रीराम का महासूत्र भी 
यहो है । इस में भिथकवृत्त, इतिहासवृत्त तथा समाजवृत्त, तोनों एक ही भक्तिधुरी पर 
घूम रहे हैं । 

'मानस' में रामकथा के पूरे (क) तथा ( ख ) भागों, और तुलसो जीवन 
विकास के ( आ ) खण्ड का संयोजन हुआ है। यद्यपि मानस “रचना की अवधि लम्बी 
है, तथापि इस अवधि में तुलसी की चिति ( साइके ) तथा संबेगों का भी नया उन्मेष 
हुआ था। उन में विरति-विवेक तथा संतोष-विज्ञान से पूर्ण दास्य भक्ति भाव की प्रतिष्ठा 
हो गयी थी तथा जीवन क्षेत्र में वे आशावादी-आदश्शवादी यायावर संन्‍्यासी तुलसी बन 
गये थे। अतः मनोवैज्ञानिक विश्वदृष्टिकोण के अनुसार उन्होंने “मर्यादा पुरुषोत्तम' 
तथा 'दास-भक्त के व्यक्तित्व की दो आदर्श एवं आध्यात्मिक निर्मितियाँ पेश कों जिस 
से श्रीराम के स्त्रामीधर्मा सम्बन्धों में ( कृपा, क्षमा, करुणा, शरणागतवत्सलता, ग़रीब- 
निवाज़ी, दया आदि ) नये गुणों का इज़ाफ़ा हुआ और भक्तों की सूची में बेहद अधम और 
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अपावन के अलावा साधारण और दीनहीन लोग भी दर्ज़ हो गये। मनोविज्ञान के वृत्त 
में उन की दूसरी क्रान्ति "काम को ले कर हुई । पूव॑वर्ती दोनों काब्यों के मुकाबले में 
अब वे कामोह्रीपन के बजाय कामदमन तथा कामशमन के निष्पादक हुए। तत्कालीन 
काम-क्रोष-कामिनी के दास प्राकृत राजाओं के मुक़ाबले में उन्हें ऐसे शिवमय श्रोराम 
को प्रस्वुत करना पड़ा जो कोटिमनोजलजावनहारे हो कर भी काम-दमनकारी हैं, 
मनोविकारों को उद्दीप्त न कर के विमल एवं विशुद्ध सन्तोष, विज्ञान, वैराग्य आदि 
के घारक होकर ही धीरोदात्त तथा मर्यादापुरुषोत्तम हैं। इस तरह राम लौकिक काव्य- 
शास्त्रोय रसवक़ को गति को उलट कर भावों ( मनोविकारों ) के उद्दीपन के बजाय 
उन के निग्रह को ही शान्त ( स्थायी ) मानते हैं जिस से आनन्दोल्लास की सिद्धि होती 
हैं। यही श्रीराम रति का 'हरिरस' भी हैं। इस रस वाला रामकाव्य पवित्र एवं 
अनन्त अनुभूतियों, तथा उज्ज्वल एवं सर्वंव्यापी चिन्तन वाली 'पावनकथालीला!' है 
जिस के नेता तथा नायक राघवेन्द्र या रघुनायक हैं। ये श्रीराम काम” ( रति ) के 
बजाय 'शोक' को इ्लोकत्व में बदलते हैं अर्थात्‌ शम में, निव्वेद में, तत्त्वज्ञान में परिणत 
करते हैं। यह तुलसी तथा उन के ज़माने के साधारण जनों का दुखों और पीड़ाओं से 
छुटकारा पाने का बुनियादी आन्दोलन है जो धर्म के माध्यम से स्वतन्त्रता को ( धामिक 
परिवेश में 'मुक्ति' नाम से ) खोज रहा है। अतएवं इस को स्थायो धुरी 'काम' तथा 
नारो न हो कर कामारि 'शिव' अर्थात्‌ मंगल या लोकमंगल है। इसलिए तुलसी के 
श्रोराम समाजवृत्त में 'लोकमंगल को साधना के प्रतोक हैं। शक्ति एवं शोल के बाद 
श्रीराम के सौन्दर्य का भो अभिनवीकरण हुआ है। एक ओर यह अद्वेतवादियों की 
अनिर्वचतीय रूपाति वाला अलौकिक सौन्दय्य हैं दुसरी ओर कोटि मनोजों को लजाने 
वाला तथा सरस्वती एवं शेष को वर्णन-क्षमता से परे आध्यात्मिक सौन्दर्य हे और 
तीसरी ओर भक्तों, मुनियों, देवताओं, ग्रामवनिताओं को रिश्वाने वाला मधुर ग्रामीण 
नैतिक सौन्दर्य है। तुलसो के श्रोराम भक्तों ओर श्रोताओं अर्थात्‌ लोकजनों के जीवनके 
सभो पक्षों का विकास कर के उन्हें नारायणत्व ( हरिहर॒पद रति ) की भक्तिभूमि तक 
पहुँचाते हैं । | 

रामकथा के ग्राम्यीकरण के उपक्रम में तुलसी ने उस के (ख ) भाग के ; ) 
एवं ४ ) अंशों को सर्वाधिक मार्भिकता प्रदान की है जिस से राम गिरिजनों-हरिजनों- 
ग्रामजनों के बीच में रहने वाले 'महाग्रामपुरुष' हैं। उन का यह क्रान्तदर्शी रूपान्तरण 
तो वाल्मोकि से ले कर कबीर तक ने नहों किया । रामकथा के (ख )--व ) एवं ४ ) 
अंशों के विशेष ग्रहण के मौके पर स्वयं तुलसी भी अपने जीवनविकास के ( आ ) खण्ड 
से गुज़र रहे थे। यह तारतम्य श्रीराम में तुलसी तथा उन के युग के प्रक्षेपण को भी 
रहस्यांकित करता हैं । 

सगुण परब्रह्म श्रीराम का दर्शन करने पर तुलसी में मध्यक्रालोन अन्त्विरोधों 
का समावेश हुआ हैं। एक धरातल पर श्रोराम परब्रह्म के सगुण तथा ससोम रूप हैं । 
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वे अवतारी या ब्रह्म हैं। अतः वे लीलाएं करते हैं। क्षोरसिन्ब्रुशायी विष्णु भी राम॑ 
में समाहित हैं तथा निर्गुण ब्रह्म ही राम (सगुण) है ( निर्गुन ब्रह्म सगुत वपु धारी ॥) । 
इस धरातल पर वे अद्गत तथा वैष्णव दर्शन के कई सम्प्रदायों का सामंजस्य करते हैं। 
दूसरे धरातल पर श्रीराम निर्गुण ब्रह्म है जो 'तत्त्वत्रय' के अनुरूप भक्तों के लिए ही 
नानाविधि से अनूप चरित्र करता है। उस के चरित नट के समान 'कपट चरित! हैं । 
इस तरह राम के चरित्र को मामिकता, मानवोयता ओर लौकिकता आदि अलोकिकता 
में फेंक दी जाती हैं । इस से लोकमंगल एवं लोकरंजन के श्रेय-प्रेय दोनों की हानि होती 
है । परशुराम-राम के बीच को नैतिक समस्या का समाधान राम की विनय में परिपूर्ण 
हो जाता है किन्तु परशुराम के मन में विस्मय पैदा होता हैं और वे उन की रमापतिके 
रूप में स्तुति करने लगते हैं (राम रमापति कर धनु लेह | खेंचहु मिटे मोर सन्‍्देह ॥); 
जब से चारों भाई ब्याह कर घर आये हैं तब से जितनी सासुएँ थीं उतने ही रूप धर 
कर सोता उन सब को सेवकाई करती थीं क्‍योंकि सब मायाएँ सीता की माया में ही 
हैं; सीता-हरण के पूर्व की मानवीय विवशता को तीख् बनाने के बजाय तुलसी राम 
द्वारा सीता को सूचित करा देते हैं कि अब मैं कुछ 'ललित नर लीला' करूँगा और 
निशाचर ताश करने तक तुम अग्तिवास करोगी; सीता के वियोग में दुखी और विरही 
राम की मामिकता को झूठा बताते हुए कह उठते हैं कि पर्णकाम, अजन्मा, अविनाशी 
तथा आनन्दरा[ि राम 'मनुजचरित' कर रहें हैं ( मनुजचरित कर अज अविनासी ); 
जब सुग्रीव द्वारा सीता की कोई खबर नहीं पहुँचायी जाती हैँ तो राम का सात्त्विक क्रोध 
भी नक़ली बना दिया जाता है (ता कहूँ उमा कि सपनेहुँ कोहा ॥ ) इत्यादि । कवि ने 
सम्मवतः यह रसाभास इसलिए फैलाया है कि उस के श्रीराम मह॒ज़ एक साधारण नर 
ओर प्राकृत नरपति न लगने लगें जिस से श्रीराम के आदर्श का ही लोप हो जाये। 
भरत: वह 'अद्भुत रस की सिद्धि प्राप्त करने के बजाय ऋृत्रिमता में उलझता गया है। 
यह नतीजा तो मध्यकालीत बोध की श्रद्धाभूमि पर ही निकलता है। तीसरे धरातल पर 
तुलसी वर्गाश्रमधम के एक शुद्ध एवं सच्चे रूप के समर्थक होने के नाते ब्रह्मवादी से 
ब्राह्मणवादी हो जाते हैं। वर्गीय स्थिति से ग़रीब किसान तुलसी अपने वर्णपद के 
कारण आभिजात्य संस्कृति के वेराग्यवृत्त से बंध जाते हैं। लोकजीवन में वर्णाश्रमध्म 
की आदर्श प्रतिष्ठा के लिए उन का प्रचार श्रीराम को किचित्‌ ब्राह्म गवादी बना देता 
है ( मानवतावादी के अलावा )। इसी अन्तविरोध का स्थानान्तरण प्रकृति को कृति के 
बजाय माया में बदलने पर भो होता है जब प्राकृतिक सौन्दर्य एवं शक्ति मायाजाल एवं 
मामानटी बन जाती है। इसलिए राम भी नटवत्‌ लीला करने वाले हो जाते हैं । 
'कलिराज्य' के महापतन ( कलिकुचाल ) के रूप में तुलसो ने एक हिन्दु-कवि के 
रूप में अपने समय के सामन्तीय समाज की व्यवस्था तथा नैतिक ( वर्णाश्षम वाली )-- 
व्यवस्था का आथिक-सामाजिक-नैतिक विश्लेषण कर के एक नंगा और खौफ़नाक यथार्थ 
देखा है। इस तरह प्रकारान्तर से उन्होंने इतिहास के मुग़ल रंगमंच का भी प्रवृत्त्यात्मक 
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दिग्दर्शन कराया है। हस के पश्चात्‌ उन्होंने सनातन हिन्दू दृष्टिकोण वाला समाजशास्त्र 
पेश किया है। यह ध्यान देने को बात है कि तुलसी ने कलिकाल का वर्णन रावण की 
मृत्यु के बाद किया हैं। इस तथ्य से हम निष्कर्ष निकाल सकते हैं कि कलिकाल का 
समाज रावण का आयेंतर समाज न हो कर वर्णाश्रम एवं श्रुति की मर्यादा से गिरा 
स्वार्थी हिन्दू समाज था। तथापि यह वर्णन एक रूढ़ि का अनुकरण भी है । यहाँ कवि 
की “विचारधारा” ( आइडियोलॉजी ) दृष्टिगोचर होती है । 

कलिकाल की प्रति व्यवस्था के रूप में तुलसी ने रामराज्य का "राजनीतिक 
दर्शन! ( फ़िलॉसेफ़ो ) तथा सांस्कृतिक 'यूटोपिया', पेश की है जिस के केन्द्र परब्रह्म 
तथा रघुवंशों राजेश्वर श्रीराम हैं । इस दार्शनिक यूटोपिया में तत्कालीन स्वामी-सेवक- 
सम्बन्धों का आदर्शीकरण दास्यभाव की भक्त में हुआ है : स्वामी श्रीराम की पूर्ण 
शरणागत-वत्सलता तथा सेवक भक्त का समग्र आत्मनिवेदन के साथ पूर्ण समर्पण ! 
श्रोराम के हिन्दू सम्राट्तन्त्र ( मोनार्की ) को उन्होंने कूटनीति अथवा सैन्यवाद प्रधान न 
बना कर मुलतः एक सर्वोत्तम आदर्श राज्यव्यव्रस्था अर्थात्‌ लोकराज की मौलिक 
कल्पना में परिणत कर दिया है। उन्होंने राजाराम की नीति में दण्ड एवं भेद का 
बहिष्कार तथा 'सुख' एवं 'सम्पत्ति' के लोकिक मूल्यों का स्वीकार किया है। उन्होंने 
भारतीय नीतिशास्त्र के अनुरूप जनरक्षक ( नरपति ) तथा पृथ्वीरक्षक ( भूमिपति ) 
को ईश्वर-अंश मानने के बजाय जब जोव को हो ईश्वर-अंश माना तो रघुवंशी राम 
स्वयं परब्रह्न हो गये। प्रजा के लोकमत से वे पवित्र देश और विवेक्ी राजा तथा 
हरिभक्त प्रजा का आदर्श देते हैं। इस तरह श्रोराम स्त्रयं इंइ्वर तथा सावंभौम धर्म 
हैं । श्रोराम लोकमत तथा लोकमन दोनों के पूुंज हैं; वे ब्रह्य, सम्राट्‌ तथा लोकमत 
तीनों के प्रतीक हैं। इसलिए रामपक्ष से युद्ध धमंयुद्ध है। तुलसी के श्रीराम का 'राम- 
राज्य” कौटिल्य के “चक्रवर्ती साम्राज्य' से काफ़ो भिन्‍न है। श्रीराम का राज्य यह 
जगत्‌ ओर समस्त ब्रह्माण्ड है और भारत के लिए वह एक नैतिक एवं धार्मिक संस्था 
भी है । 

इस तरह मानस के श्रीराम एक 'सांस्कृतिक सम्पूर्ण हैं; प्रतीक हैं; इतिहास 
के निष्कर्ष हैं। किन्तु उन में लौकिक बनाम पारलौकिक, मानवीय बनाम दैवी, 
ऐतिहासिक बनाम मिथकोथ के प्रबल इन्द्ात्मक अन्तविरोधों का निराकरण नहीं हो सका 
हैं जिस को वजह से तुलसो को आगे भो कुछ श्रोरामों की अवतारणा करनी पड़ी । 

रासाज्ञा प्रश्न! में वे राममक्ति को शकुनशास्त्र के सभी शुभलक्ष णों से जोड़ 
कर नवग्रहों, नवरत्नों, शुभलग्नों, मंगल लक्षणों वाली ज्योतिष-दुनिया में तिरोहित कर 
देते हैं। तथापि इस उपक्रम में उन्होंने रामकथा को समस्त घटनाओं के सुफल-कुफल 
को अपने समकालीन समाज के सौभाग्य-दुर्भाग्य से जोड़ कर राम को ज्योतिषपुरुष के 
रूप में प्रस्तुत किया है। ये श्रोराम अतिप्राकृतिक तत्त्वों के अन्धविश्वासों से मुक्ति 
दिला कर आचरणमूलक सौभाग्य का प्रसार करते हैं। इसी तरह “ैराग्य सन्दीपनी' 
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में अज, अद्गत, अनाम, निर्गुण मायापति अवतार राम के प्रताप का प्रभाव तीनों तापों से 
शान्ति! के रूप में प्रस्तुत है । यहाँ नाथ योगियों और निगुंणपन्‍्थी सनन्‍्तों के समानान्तर 
ब्रह्म श्रीराम के प्रताप से शान्तिपद एवं अमछपद प्राप्त 'सन्त' के स्वभाव का कथन हुआ 
है। इस तरह गृहस्थ 'दासमक्त' बी तरह वैरागी 'शीतर सन्त” की धारणा भी मध्य- 
कालोन व्यक्तित्व-मृत्नीकरण की दूसरी मतोदार्शनिक चेष्टा हैं। पहले में स्वामी श्रीराम 
का आधार है तो दूमरे में शान्तिस्वरूप समाधिस्थ श्रीराम हैं। सन्तुलन के लिए इसी 
दिशा में 'दोहावकी' में एक सन्त एवं भकत के लिए रामताम को स्वयं राम से बड़ा 
सिद्ध कर के उसे (नाम) कलियुग में कामतर और कामधेनु, दोप और मणि, राकेश 
ओर संजीवनो आदि कहा गया है। युवावस्था के भ्रमर-प्रेम या पतंग-प्रेम के बजाय अब 
तुलसी चातक-प्रेम में तया और सुन्दर रंग पाते हैं, केवल प्यास पाते हैं ( तृप्ति नहीं ); 
प्रिय से नित नया स्नेह तथा मानपूर्ति पाते हैं और इस भाँति वे 'एक रामघनश्यास' के 
प्यासे चातक तुलसोदास हो जाते हैं। यहाँ कृष्ण की मधुरोपासना को रामवृत्त में 
स्थानान्तरित करने की पहली तापसी चेष्टा हैं क्‍योंकि तपस्वियों ने राम को सर्वथा 
रसविहोन बना डाला था। शायद वैराग्य को अपनी ऐकान्तिकता को काटने के लिए 
उन्होंने प्रकृति-जगत से एक प्रेम-सम्बन्ध ( चातक मत ) पुनः ढूँढ़ लिया । इस तरह 
तुलसी प्रेमघन राम की प्रीत को सभी प्रकार के मनोविकारों के मल से विशुद्ध कर के 
विमल बना देते हैं। इस चरण में उत के राम 'घनस्थाम' हैं अर्थात्‌ श्यामवर्ण हैं, 
अर्थात्‌ जल से भरे हुए काले मेघ हैं, अर्थात्‌ घनश्याम कृष्णरूप हैं । तुलसी ने उक्त 
तोनों पर्यायों से घनस्यथाम राम से रोमाण्टिक-प्राकृतिक-आध्यात्मिक प्रेम का निवेदन 
किया है । क्‍ 

उपयुक्त तीनों कृतियों में तुलसी ने श्रीरामों के स्वरूपों के बजाय राम-विषयक 
धारणाएँ एवं मान्यताएं निरूपित की हैं--एक गोस्वामी सन्‍्त की भावभूमि पर । 

'गोतावछी' ब्रजभाषा में लिखी गयी गीतों-पदों वाली रचना है जिस में राम 
के कथाचरित की अपेक्षा कुछ घटना-झाँकियाँ, मार्मिक भाव-बिन्दु, ललित रसस्थल, 
करुण दशा आदि को प्रगीतात्मक बोध के साथ रचा गया हैं। इसलिए यहाँ राम के 
महाकाव्यात्मक चरित में से फराँकियों का चयन तुलसी की निजी अभिरुचि, जीवनदृष्टि 
और प्रवृत्ति, तोनों को प्रक्षेपित करता है। यहीं उन के सहज श्री रामचन्द्र की सारगभित 
तलाश और मार्भिक पहचान दोबारा आगे बढ़ायी जा सकती है। 

इस चयन में तुलसी ने लंका, किष्किन्धा तथा अरण्य काण्डों तथा रामरावण- 
युद्ध को लगभग छोड़ दिया है। लगभग दो तिहाई अंश, आरम्भ और अन्त में 
अयोध्यापुरी के चारों ओर घूमा है। पहली बार अयोध्या में रामजन्म के अवसर पर 
सोहिलों की खुशी छायी है तथा दूसरी बार दिग्विजयी श्रीराम के वापस आने पर अयोध्या 
में आनन्द-बधावा होता है । दोनों हो प्रसंगों में कवि ने राजकुमार राम तथा राम- 
राज्य के राजा श्रोराम को ही लिया हैं। इस के अलावा कवि ने यहाँ परब्रह्म राम या 
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मर्यादापुरुषोौत्तम के बजाय एक हिन्दू राजवंश के महल तथा राजधानी में शिक्षु राम, 
किशोर राजकुमार राम तथा आदर्श सम्राट राम की एक वर्ष को चर्या को अंकित कर 
के एक हिन्दू सम्राट के धमंपरायण तथा आननन्‍्दपूर्ण जीवन की प्रतिकल्पना को है । 
यहाँ किसी एक समकालीन राजपूत राजा की ललित-मंगल राजचर्या का आदर्शीकरण 
है। यहाँ आध्यात्मिक रंग न्यून है क्योंकि सभी रघुवर-छवि में रंगे हुए हैं। यहाँ 
सौन्दर्य और दिव्यता की अपेक्षा सौन्दर्य और पवित्रता का ललित संयोग है। सामन्‍्तीय 
सस्कृति के ऐश्वर्यपृर्ण आनन्दोल्लास में कवि पहली बार अन्तलिप्त हुआ है। सम्भवत 
इस ग्रामीण पण्डित कवि ने काशी और अयोध्या जैसे तीथ॑नगरों में रह कर कुछ 
रजवाड़ों में भी कथावाचन के द्वारा पहुँच बना ली होगी । इस पहुँच का बाजाब्ता 
मंसबदारो दरबारो ढंग 'विनयपत्रिका' में बारीकी से फ़रमाया गया है । 

कृति के आधे से क्यादा खण्ड में तुलसी ने प्रेमामृतरस का पान कर अपने 
चित्तरूप चकोर के लिए यह सोलह कलानिधान बालचरितरूपी “चाद्रमा' रचा है। 
इस तरह चातक तुलसी अब चकोरमन तुलसी हो कर बाक् श्रीरामचन्द्र ( बालचरित- 
मय चन्द्रमा ) को सर्वाधिक राग-रंग देते हैं । यह क्रम रामजन्म, राम के नामकरण, 
माता द्वारा राम के दुलार की लीलाओं को लेता है। छोटी घनुही लिये हुए बाल 
अहेरी राम ( ललित-ललित लघु-लघु घनु-सर कर ) मृगया तथा चौगान जेसे अमीर 
खेल खेलते हैं तो अवध की गलियों में गोली, भौंरा, चकडोरी जैसे ग़रीब खेल भी 
खेलते हैं। शिशु की सुकुमारता के बाद राम के राजकुमार-रूप का दर्शन होता है । 
कवि का दूसरा आकर्षण कोसलराय के कुअरोटा राम का 'दूलह राम' रूप है। यहाँ 
उन्हें 'साँतला सुभग वर” केवल सीता के लायकु लगता है। दोनों के दुलह-दुलही रूप 
को मानो कवि ने अन्तर्मुसी अनुभवों-संस्मरणों से सराबोर कर डाला है। इस तरह 
शिक्षु राम और कुँवर रामचन्द्र और दूलह राम के स्वरूपों से कवि ने अपने अभावों की 
तृप्ति कर के अपने मानस में विमल सन्‍्तोष का सुख प्राप्त किया है। ये ही कवि के 
सर्वाधिक अन्तरंग श्रीरामचन्द्र हैं जो 'रामलला-नहछ', 'जानकीमंगल' तथा 'मानस 
के बालकाण्ड-अयोध्याकाण्ड में बार-बार अवतीण् हुए हैं । इसी क्रम में जब कवि पुन 
दिग्विजयी सूर्यवंशी राम को अयोध्या-धुरी में वापस ले आता है तो पुनः आनन्दोल्लास 
में अन्तर्लीन हो जाता है। राजेश्वर श्रीराम के जागने पर द्वारों पर सूत-मागध-गायक 
बीन बजाते हैं तथा विरुदावली गाते हैं ; सारी सन्लियाँ कृष्ण को गोपियों की तरह 
रघुवीर की छवि देख कर न्योछात्र होती हैं। वे आनन्द के भीतर से प्रेमाभक्ति की 
मघुरोपासना करती हैं। यह उन की मानसी पूजा हैँं। राम-हिण्डोले के मौक़े पर सहेलियाँ 
झूला झूलतो हैं, गजगामिनी-पिकबयनी-मृगलोचनी नारियाँ प्ुण्ड के झुण्ड बना कर झूलते 
निकलती हैं। इस तरह तुलसी एक बार पुनः 'रामलला-नहछ' के रसीले-रसिक मूड 
में राम को मधुर राम बना देते हैं-द्वितोय भवभूति हो कर ( कुमारदास नहीं )। 
इसी तरह शरद्‌ में दीपमालिका के उत्सव पर कंचनदीपों की पंक्तियाँ जलायी जाती हैं 
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तथा घर-घर में निर्धन-षनी एक समान हषित हैं। वसन्त-विहार के अवसर पर अप्सरा 
जैसी नागरी सुन्दरियों के झुण्ड राम को गालियाँ देते हैँ। जब राजाधिराज राम 
फाग खेलते हैं तब नांगरी स्त्रियाँ दौड़ कर ( जब ) किसी को घर पकड़ती हैं तो उन 
के नूपर तथा करधनी की ध्वनि बड़ी ही सुहावनी लगती है, वे पकड़े हुए के नेत्रों में 
अंजन लगा कर फगुआ मनाती हैं तथा श्रीराम भाइयों समेत हँसते हैं। यहाँ कवि ने 
राजाधिराज राम के राज्य का ललित और मधुर जीवन अंकित किया हैँ जहाँ 
लोकोत्सवों की भीड़-भाड़ में स्वयं राम भी हर्षपर्वक हँस कर हिस्सा लेते हैं। आखिर 
तुलसी रामकथा के सामन्तीय वृत्त से भी जुड़ ही गये ! तथापि वे तत्काल लोक उत्सवों 
में लोगों की भीड़ में अपने श्लरीरामचन्द्र को मधुर-मदिर भाव से शामिल कर देते हैं । 
यहाँ भी वे उन्हें अन्त:पुर की गोपनीय क्रीड़ाओं में लोन नहीं करते । 

अयोध्या के दोनों भ्रुवान्तों के बीच तुलसी अपने श्रीरामचन्द्र को बनधुरी में 
ग्रामीण नारियों के बीच भी सीता समेत निमन्त्रित कर के दौड़ा कर ले आते हैं। वे 
वनवेशधारी सुन्दर युवा मुनिकुमारों' की शोभा पर मुग्ध हैं। ग्राम्य वनिताओं की 
रूपमाधुरी तथा वियोगमाधरी में मधुररस का परिपाक है। वनधुरी में भी मदनमहीप 
का वसन्तोत्सव चित्रित हुआ हैँ। चित्रकूट की प्रकृति के मध्य मानो कामदेव फाग खेल 
रहा है ( अयोध्या में राम महीप ने फाग खेला था )। पल्लवदलों से रची गयी पयंक 
शय्या पर राजीवनयन तथा जानकी को परस्पर प्रमपीयूष के पान की प्यास है। स्वयं 
रसिक राम सिया के अंग-प्रत्यंगों; पर धातुओं से कामशास्त्रीय पत्रपुष्प-रचना करते हैं, 
फूलों के आभूषण पहनाते हैं तथा कलाकुशल प्रिय की तरह तिलक रचना करते हैं । 
सम्पूर्ण तुलसी-काव्य में प्रेमी राम की यह अद्वितीय तथा एक अकेली झाँकी है । यहाँ वे 
कामुक नहीं, मधर हैं । उन की यह क्रीड़ा कामकला का एक रवीइृत अंग हैं । तथापि यह 
वर्णन भी कुमारदास की तरह प्रथमहस्त अनुभव वाला न हो कर ज्यादातर परम्परा- 
ग्रहीत ही है । 

“बरबे रामायण' में राम के चरित्र तथा शीलस्वभाव का आलंकारिक वर्णन 
हुआ है । इस के राम सुन्दर सुकुमार हैं । कवि ने पुनः सुन्दर दूलह राम, तथा ( बाद 
में ) लोककल्याणकारी राम-नाम का वर्णन किया है। वनवासी राम नारायण ऋषि 
अथवा विष्णु अथवा कामदेव लगते हैं। किन्तु वाल्मीकि के अनुसार वे सुन्दर वेशधारी 
द्विभुज विष्णु ( दे भुज करि हरि रघुबर सुंदर बेस ) हैं। श्रीराम के स्वरूप को ले कर 
तुलसी के मनोवैज्ञानिक इन्द्ों का यह गूढ़-रहस्योद्घाटन है। वे राम के विष्णु रूप, शिव 
रूप तथा कामदेव रूप के बीच अपनी परिस्थिति तथा मनोदशा के अनुरूप चुनाव करते 
भाये हैं । उन्होंने विष्ण एवं शिव रूप का सांस्कृतिक ऐक्य तो करा दिया लेकिन शिवरूप 
की उपस्थिति में, तथा अपने वैरागी-तपसी जीवन के कारण, विष्णुरूप एवं कामरूप की 
मेत्री अन्त तक नहीं करा सके । 'बरवै' में उन का यह आत्मसंघर्ष लक्षित होता है: 
श्रीराम साधु, सुशील, सुमति, शुचि, सरल स्वभाव ( साधु सुसील सुमति सुचि सरल 


देरे 


सुभाव ) के हैं । अतः ऐसा कौन कवि है जो उन के स्वरूप कौ तुलना कामदेव के रूप 
से कर के संसारकूप में डूब मरेगा ( कामरूप सम तुलसी राम सरूप । को कबि समसरि 
करे परे भवकूप ॥ )। वैसे अब तो यह स्पष्टतर इंगित हो रहा है कि तुलसो के अपने 
अवचेतन में सुषुप्त आदिपुरुष के रूप में श्रोरामचन्द्र की जो दमित इच्छाकांक्षा हैं उस के 
अनुरूप उन में कामदेव, विष्णु तथा शिव का एकत्व है : रूप, गुण, धर्म तीनों का ! उन 
के अवचेतन को इृदम्‌ शक्ति के रूप में विष्ण-शिव-मदन रूप श्रीरामचन्द्र ही प्रतिष्दित 
हैं लेकिन उन के चकोरमन तथा चातकजीवन के चेतन स्तर पर शिव-विष्णुरूप 
सूरंवंशी राम का ही महाभिषेक हुआ है। इस का समाजसांस्कृतिक कारण विनय- 
पत्रिका में भी मिल जाता हैं । 

“विनयपन्निका' रामकथा के (क)-भाग में प्रत्यावर्तन कर के अयोध्याधुरी में 
केन्द्रित होती है। इस चरण में तुलसी को जीवनकथा के विकास का (इ)-खण्ड चल 
रहा था जब वे निराशावादी--यथाथथंवादो एवं एकाकी गोस्वामी तुलसीदास हो चुके थे । 

यह कृति कई अर्थों में विलक्षण हैँ। एक ओर तो पूर्वार्ध के तिरसठ गीतों में 
गणेश, सूर्य, शिव, देवी, गंगा, यमुना, काशी, चित्रकूट, हनुमान्‌, लक्ष्मण, भरत, दात्रुघ्न, 
सीता, श्रीराम की स्तुतियों के रूप में एक लम्बा मंगलाचरण है तथा दूसरी ओर श्रीराम 
साहिब के लगे हुए दरबार में तुलसी की रहमो-करम की अर्जी उर्फ़ 'विनयपत्रिका' को 
पेश करने का सलीक़ा इन्तज़ामे मुग़लिया है। इसलिए यहाँ परब्रह्म राम या गुप्तों के 
स्त्रणंकाल के ऐश्वर्य से मण्डित अवतार राजाराम को अपेक्षा मुसलिम मध्यकाल के 
'राजाधिराज श्रीराम साहिब' के दरबार की आन-बान तथा शिष्टाचार ( प्रोटोकोल ) 
हैं। इस तरह श्रीराम साहिब एक मध्यकालीन बादशाह के सभी दस्तूरों तथा प्रशासन- 
मर्यादाओं से पदविभूषित हैं : ईश्वर ही जगदीश्वर के रूप में सिहासन पर बैठा है। 
फ़रियादी रामदास है अर्थात्‌ स्वयं कवि तुलसीदास है जो कलिकाल ( मध्यकाल ) में 
अपनी अर्ज़ी पेश कर रहा हैं। उस की दास्यभक्ति के आधार दैन्यता तथा अनन्यता हैँ । 
वह भगवान्‌ सम्राट्‌ की अहतुको कृपा तथा अहवतुको भक्ति के लिए याचना करता है। 
प्रार्थी याचक ओर दीन है, शिव की पुरी काशी का रहने वाला है। उसे एक भर तो 
कलिकाल प्रताड़ित कर रहा है दूसरी ओर संसार का भय खा रहा है। इसलिए वह 
दाता, भोले, बावरे ओर कामरिपु शिव की स्तुति करता है ताकि उन के चेले (किकर > 
शेव लोग ) उस को रौंदना बन्द कर दें ओर पंचबाण उस के हृदय में प्रपंच न रचें। 
प्रार्थी तुलसी हनुमान्‌ से भी प्रार्थना करता है क्योंकि वें तुलसी के 'त्रास' का शमन करने 
वाले हैं। प्रा्थी और याचक तुलसी को केन्द्रीय अनुभूति 'मय' की होती है जो सारे 
कलिकाल में व्याप्त है। इसी लिए उसे संसार का वन बड़ा भयानक लगता है: संसार 
सिन्धु मृगजल है, संसारचित्र शुन्य में बना विचित्र घित्र है। इसलिए तुलसी संसार- 
रूपी सर्प से निगला गया है। अतः वह ग़रीबनिवाज़ श्रीराम साहिब की कृपा की फ़रि- 
याद कर रहा है क्योंकि वह जानता हैं श्रोराम साहिब ग़रीब तुलसी को देखते ही उस 
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की बाँह पकड़ कर उसे अपना लेंगे; वे रघुराई प्रीति की रोति जानते हैं; वे अकारण हो 
परोपकारी हैं; वे गण्यमान्यों श्रेष्ठियों का अनादर कर के ग़रीब का आदर करते हैं तथा 
उन की कृपा से गणिका, गीध और बधिक को भी मुक्ति मिल गयी । इस तरह तुलसी के 
विहासनारूढ़ श्रीराम साहिब दीनदयाल, दीनबन्ध, ग़रीबनिवाज, पतितपावन, दास पर 
प्रीत करते वाले और सहजशील स्वभाव वाले हैं। अतएव कलिकाल और संतार में 
तुलसी को यथार्थ का भयानक ओर त्रासकारी और भयंकर अनुभव होता है और वे 
रामराज्य के आनन्दपर्ण कल्पलोक ( यतोपिया ) के कन्ट्रास्ट में कलिकाल के संसार की 
भयानक फान्तासी रचते हैं । उन की यह अनुभूति एक समकालीन आधुनिक व्यक्ति का 
आत्मनिर्वासन-बोध है। अतः प्रौढ़ होते हुए तुलसी यथार्थ बनाम आदर्श के अन्तविरोध 
की कठोरता ओर क्ररता को भोगते हैं। आत्मनिर्वासन को जागरूक हो कर समाप्त करने 
के लिए श्रीराम साहिब! का स्वरूप प्रस्तुत हैं। आत्मनिर्वासन की दीनता तथा अकेले- 
पन की श्रीराम की कृपा तथा प्रीति ही समाप्त कर सकती है, क्योंकि एक रघुराया ही 
प्रीति को रीति जानते हैं। तुलसी को क्रर यथार्थता का ऐसा साक्षात्कार एक मोहभंग 
को अंकुरित करता है : उन्हें यह भी कहीं अहसास होने लगता है कि राम ने उस की 
सुधि हो भुला दी है अर्थात्‌ वह रामभक्ति और हरिस्मरण की सार्थकता को समझ नहीं 
सका बयोंकि वर्तमान सामाजिक यथार्थ ( कलिकाल, एवं संसार ) ज्यादा भयानक तथा 
प्रचण्ड हैं। यहाँ श्रीराम साहिब ग़रीबनिवाज़ हो कर भी भव्य दरबार के शिष्टाचारों में 
बंध गये हैं ओर वे लोकजनों के बीच तो जा ही नहीं पाते । ठोर-ठौर साहबी होने के 
कारण तुलसी को हरेक दरबारी के पास पर पड़-पड़ कर दीनता सुनानो पड़ती हूँ 
( द्वार-द्वार दीनता कही ) और चापलसी-सिफ़ारिश आदि करनी पड़ती हैं। यथार्थता 
के डरावने साक्षात्कार की मानवीय दीनता के वातावरण में तुलसी को परब्रह्म राम के 
बजाय श्रीराम साहिब के दरबार को भी ऐसा केन्द्र धताना पड़ा जो सामान्यजनों से 
अलग-यलग है, उन की मामलो ज़िन्दगी की पीड़ा तथा व्यथा से असम्पृक्त सा है क्‍योंकि 
अपनी जीवन पय॑न्त भक्तिसिद्धि के बाद भी ( इन क्षणों में ) उन्हें भक्त और भगवान्‌ 
के बीच की दूरी की असिद्धि की व्यथा ही हाथ लगी। 'गीतावली” के रसिक मधुर 
राजाधिराज राम ओर “विनयपत्रिका' के रघराजा श्रीराम साहिब, एक भक्त की करुण 
व्यथा ओर भात्मसंघर्ष को ही प्रतिबिम्बित करते हैं । 
किन्तु उन्हें यथार्थ के भयानक फान्तासीकरण से वापस आना ही था क्योंकि 
उन को महाभूमि लोकचित्त थी। यही उन का विश्रामकेन्द्र हे। अत: 'कवितावछी' 
में यथार्थ की स्वाभाविक प्रहणशीलता पुनः प्रतिष्ठित होती है। थोड़ी अवधि के लिए 
भटके हुए शहरी नागरिक तथा गोस्वामी सन्त की वापसी ग्राम्यकेन्द्रों में हो जाती है । 
उसे पीड़ा, दुख, यातना, निराशा, शोक आदि सभी का अनुभव होता है किन्तु अपनों 
सामाजिक चेतना तथा जातीय संस्कृति की पहचान के कारण कवि सन्तुलित रहता है । 
अतः श्रोराम का पुनः एक तेया रूपायन होता है। यह कृति कवि के विभक्त मन- 


स्तात्त्विक ( साइकिक पर्सनेलिटी ) का उदाहरण भी पेश करती है। ६6 में एक ओर 
बालकाण्ड-अयोध्याकाण्ड का चित्रात्मक रीतिशलो वाला सजीव वर्णन है तो दूसरी 
ओर सुन्दरकाण्ड-उत्त रकाण्ड में आथिक-सामाजिक यथार्थता को करुणा तथा आतंक है । 
यहाँ धामिक विरक्ति एवं विवेक वाला दृष्टिकोण प्रधान नहीं है बल्कि कवि पुनः लोकचित्त 
और जनजीवन के प्रतीकरूप में क्रियारत है। 'मानस' के परिपाटीबद्ध कलिकालवर्णन 
के मुकाबले इस कृति में कवि के यथावत्‌ यन्त्रणाभोग से उत्पन्न वर्तमान को ही 
कलिकाल के रूप में उकेरा गया है। अतः इस कृति की धुरी ग़रीब गाँवों के दोनहीन 
किसान हैं | यह कृति स्पष्ट कर देती है कि तुलसी का बचपना और किशोरावस्था कैसे 
बीती; उन के समय के किसानों की आ्थिकू समस्याएँ कितनी भीषण थीं; तथा सामा- 
जिक जीवन में कितना झूठ-फ़रेब छा गया था । इस में 'विनयपत्रिका' वाली कवि को 
व्यक्तिगत भावदशाओं का अमूर्तीकरण और वर्तमान का फान्तासीकरण नहीं है; बल्कि 
उस के यन्त्रणा-मोग का सामाजिकोकरण तथा वर्तमान का नंगा प्रत्यक्षीकरण है । 
अभी तक कवि विषयाग्नि की चर्चा करता आ रहा था किन्तु अब वह समझ जाता है कि 
बड़वाग्ति (की आग) से भी बड़ी पेट की आग है। रचना का लगभग अर्धाश ( उत्तर- 
काण्ड ) रामराज्य की यूतोपिया नहीं हैं बल्कि वर्तमान का सम्यक साक्षात्कार है जिस 
के अन्तगंत कलियुग तथा काशी की महामारी का भी विस्तार हुआ है। इस कृति के 
सुन्दरकाण्ड में भी एक अजब सी क्रूरता एवं भयानकता दिखती हैं जिस में कवि छटपटा 
रहा हैं । 

इसी सन्दर्भात्मक इकाई में वह पुनः: श्रीराम के एक ओर. स्वरूप का विन्यास 
करता है। ऐसे राम अनाथ के अपने हैं और सरनागत हैं । वे राखनहारा हैं । वे ग़रीब- 
दीनहीन लोगों से प्रीति रखते हैं । इसी लिए उन्होंने कोल, किरात, केवट, पान, कवि, 
भालु, शबरो आदि को तारा हैं। कवि ने मुलरूपेण सुप्रीव और विभीषण पर की गयी 
रामकृपा का विरुद बखाना हैं। कवि यह भो घोषणा करता हैँ कि केवल वानर के 
चरवाहे राम को भजने के कारण ही वह गोस्वामी तुलसीदास बन गया है। अतः 
उस के ये नये श्रीराम परब्रह्य राम अथवा राजाधिराज श्रीराम साहिब से ज्यादा 
मध्यकालोन लोक में घूमने तथा नेतृत्व करने वाले 'रघुनायक' अर्थात नेता राम हैं। वे 
प्रमुखतः रक्षक, दीनदयाल, सरनागतपाल कृपाल, ग्ररीबनेवाज़, अनाथों के दाहिने हैं । 
मूलतः ये 'रघुनाथ” अनाथ के नाथ हैं। श्रीराम का रघुनाथ-रघुनायक वाला यह नया 
समोकरण बेहद सामाजिक एवं ग्राम्यस्तर पर राजनीतिक है। 'विनयपत्रिका' वाले 
ऐश्वर्यपूर्ण मध्यकालीन राजदरबार से बाहर निकल कर राम ग़रीब गाँवों की घुरी में 
आा गये हैं। इस धुरी में लंकाकाण्ड के अन्तर्गत ग्रामदेवता हनुमान्‌ की आदयर्यपूर्ण 
शक्ति का ग्रामीण कोतुक है तथा आग लगने से उत्पन्न आतंकित और भयभीत जनता 
को त्राहि है । इसी आग ने उन्हें पेट की आग का क्रान्तिकारी समोकरण बनाने को 
प्रेरित किया । ग्रामधुरी में राम और सीता एक प्रामदम्पति भी पहली बार हुए हैँ । 


। 


तीनों को शोभा रतिपति ( राम ), रति ( सीता ) तथा वसन्‍्त ( लक्ष्मण ) के समान 
हैं जिस से ग्रामवधुएँ, पशुपक्षी, मुनि आदि सभी मोहित हो जाते हैं। अन्ततः कवि में 
अब 'बरवे रामायण वाला नेतिक संकट अथवा संकोच नहीं रहता। इसी लिए वह 
खुल कर कहता है कि ये राम ऐसे हैं जँसे कामदेव पंचब।ण धारण किये हुए हों ( जानि 
सिलीमुख पंच धरें रतिनायकु है ) | यहाँ राम ग्रामवध्‌ सी सोता ( तिय ) को आातुरता 
देख कर अश्रुमुख हो जाते हैं तथा सीता के पैरों में चुमे हुए काँटे भी निकालते हैं। 
इसी तरह भोलो पवित्र हरिणियों एवं ग्रामवनिताओं के बीच राम पंचबाण धारण 
किये हुए साक्षात्‌ कामदेव हैं । ग्रामधुरी पर गुह द्वारा पाद-अ्क्षालन के प्रसंग में कवि 
पुनः ग्रामोणों की सनेहसनी भोलोभाली ( असयानी ) वाणी पर मुग्ध है। इस तरह 
'कवितावली' के श्रीराम ग्रामधुरी पर एक ओर मुरधा ग्रामबधुओं तथा ग्रामीण लोगों 
के भोलेपन और वशीकरण के प्रतिबिम्ब हैं तो दूसरी ओर आधिक और सामाजिक 
जीवन में रघुनायक एवं रघुनाथ हैं। ये श्रीराम 'कोटिमनोज छलजावन हारे” को अपेक्षा 
पंचबाणधारी रतिपति हैं और परब्रह्म-अवतार की अपेक्षा अताथों के ताथ और गरीबों 
के पालक हैं। यहाँ श्रीराम के माध्यम से उन्होंने समकालीन ग्रामीण भारत को 
इतिहासकथा तथा अपनी करुण आत्मकथा, दोनों ही लिखी हैँ । अतः यहाँ श्रीराम 
का स्वरूप कवि तथा लोक, दोनों को प्रतिबिम्बित करता है । 

हनुमान बाहुक' में बढ़े सन्‍्तकवि तुलसीदास बाहुपीड़ा, पॉँवपीड़ा, पेटपीड़ा, 
मुखपीड़ा, प्लेग, पीलिया आदि से जर्जर नज़र आते हैँ । अब वे दारिद्रय को दूर करने 
तथा दुख-दोष दहन करने वाले शिव और रघुनाथ-रघुनायक श्रीराम की प्रार्थना करने 
के बजाय अपने युवावस्था के देवता हनुमान्‌ की शरण में वापस छौट आते हैं। हनुमान्‌ 
भरीराम के प्रथम दूत एवं सेवक हैं और तुलसी स्वयं को हनुमान्‌ सेवक बताते हैं । 
इसलिए अब वे केसरीकिशोर, रणरोर, बरजोर, वीर से पीड़ा हरने की प्रार्थना करते 
हैं। इस के पहले के 'विनयपत्रिका' और कवितावली' में श्रोराम से 'त्रास हरने को 
याचना कर चुके थे, तथा इस से भी पहले, 'मानस' में शिव से 'काम' को दबाने को 
कामना कह चुके थे। अब वे हनुमान्‌ से प्रार्थना करते हैं क्योंकि उन के ही बल से 
राजा रामचन्द्र ने देवताओं के सब काम पूरे किये थे ( तेरे बल राम राज किये सब 
सुरकाज )। अन्त में तुलसी अपनी भक्ति, वराग्य, ज्ञान आदि के सभी श्रद्धा-विश्वास 
दावें पर रख देते हैं। शायद इन सब पर उन्हें अब गहरी चिन्ता तथा शंका होने 
लगती है। एक श्रीरामविहीन संसार और क्रूर वर्तमान कारू ( कलिकाल ) का 
भयानक यथार्थ उन्हें मौन कर देता है। 

यह समापन बिन्दु तुलसीदास और उन के ही अनेक सूर्यवंशी श्रीरामों से हमारा 
साक्षात्कार प्रा कर देता है । 

अपने इतने सूर्यवंशी श्रीरामों के बीच उन के अधिक अपने श्रीरामचन्द्र तो 
वही होंगे जो कवि के जीवन तथा समाज और समय के त्रिकोण के भी यथार्थ केर्द्र- 


हद 


बिन्दु हों । 

हम ने भलीभाँति यह देख ही लिया कि तुलसी ने यौवन के सहज चंचल और 
मादक यथार्थ से अनुप्राणित हो कर 'रामलला-नहछ' लिखा तथा अपने रचनाकर्म का 
समापन हनुमान बाहुक' से किया जब अपने आद्शों से उन का मोहभंग बढ़ रहा था | 
एक महान्‌ जागरूक ओर स्वप्नद्रष्टा, आदर्शवादी और यथाथंवादी, तपसवो और 
यन्त्रणाभोगी तुलसी ने अपने जीवन, जगत्‌ तथा समय को अपनो कृतियों में कलात्मक 
इतिहास के रूप में भी प्रक्षेपित किया है। युवावस्था में वे हनुमान्‌ और शिव जैसे 
देवताओं के भक्त रहे होंगे तब उन में 'काम' एवं 'सौन्दर्य' के उद्दीपन एवं दामन के 
दोनों भरुवान्तों का इन्द्र है जो किशोर राजकुमार तथा दूलह श्रीराम के स्वरूपों में 
आद्यन्त उद्घाटित हुआ है। प्रौढ़ावस्था में उन्होंने भय” और “भक्ति” अर्थात्‌ यथार्थता 
और आध्यात्मिक भ्रान्ति के बोच गहरा आत्मसंघर्ष क्रिया है। जीवन की सब्ध्या में वे 
'तापों और 'पीड़ाओं' से जर्जर होते चले गये । मूलतः वे एक ग्रीब ग्रामीण ब्राह्मण 
थे। अतः गाँवों में घूमते हुए और वनों में जूझते हुए दुखी श्रीराम उन्हें दुसरे नम्बर 
पर भाये हैं क्योंकि वे उन की झिन्दगी के अनुकूल लगते थे । परब्रह्म राम अथवा राज- 
राजेइब्रर राम उन के महातेजपुंज, दार्शनिक एवं आध्यात्मिक प्रतीक तो हैं, किन्तु उन 
के अन्तस्थ भ्रीरामचन्द्र कम हैं। इस तरह किशोर दूल॒ह श्रीराम, और संघर्षों तथा 
दुखों से जूझते हुए निर्वासित आत्मविश्वासी श्रीराम ही उन के अपने श्रीरामचन्द्र कहे 
जा सकते हैं। इस न्याय से 'जानकीमंगल” और “कवितावली” उन की सहज 
आत्मोद्घाटक रचनाएँ हैं । 

हम इतने सूयंवंशी श्रीरामों का साक्षात्कार कर आये हैं कि भारत की सुदीर्घ 
सांस्कृतिक यात्रा का पूरा इतिहास प्रकट हो जाता है। श्रोराम एशिया के इतिहास- 
रथ के दर्शन एवं संस्कृति की धुरी हैं। तुलसी के कुछ सूर्यवंशी श्रोराम मध्यकालीन 
भारतीय इतिहास तथा ग्रामोण जीवन के दर्पण हैं। उन में से भी तुलसी के अपने 
श्रोरामचन्द्र हैं । हम ने उन की पहचान की यह कोशिश दोबारा नये सिरे से की है 
ताकि सात अधिवेशनों वाली इस गोष्ठी का परिवर्तित समकालीन बोध रेखांकित हो 
सके । आगे हम सातों गोप्टियों के लिए विषयसूत्र भी दे सकते हैं । 


रामनवमी, १६०७३ । 


8७ 


पहली गोछी 


“बुप्त-प्रगट इतिहास पुराता” : अर्थात्‌ तुलसी के युग में पौराणिक भर्थात्‌ 
मिथकोय काल ( मिथक टाइम ) और ऐतिहासिक काल ( हिस्टॉरिकल टाइम ) 
के कौन से आयाम थे ! 


अपने बचपन में 'रामबोला' नामधारी तुलसीदास भारतीय मध्यकाल के दान्ते माने जा 
सकते हैं । भारत का मध्यकाल बहुत लम्बा है जहाँ अनेक स्थानों और समयों में काफ़ी 
विभिन्न प्रकारों एवं स्तरों की सम्यताओं का समावेश है। यह हिन्दू-काल तथा मुसलिम- 
काल में बाँटा जा सकता है। हिन्दु-काल में भी बाहरी जातियों के आक्रमणादि के 
संकटों के बाद गुप्तों का साम्राज्य पल्लवित हुआ था और कालिदास जैसे कवि ने “'रघुवंश' 
रचा । मुसलिम-काल में भी मंगोलों, तुर्कों, अरबों आदि के आक्रमणादि के संकटों के 
बाद मुग़ल बादशाह अकबर का साम्राज्य पल्लवित हुआ था और तुलसी जैसे कवि ने 
“रामचरित मानस” रचा । 'रघुवंश के पहले ऋषि वाल्मीकि की रचना पूर्ण हुई थी 
तथा 'मानस' के पहले किसी गुमनाम मुनि ने अध्यात्म रामायण” रची थी। इस तरह 
भारतोय मध्यकाल में रामवृत्त एक नयी सामाजिक चुनौती का पुंज रहा है । तुलसी ने 
मुसलिम मध्यकाल में हिन्दू मध्यकाल के स्वप्नों को प्रस्तुत किया है, तथा हिन्दू 
मध्यकाल के आदर्शों को मुसलिम-मध्यकाल के हिन्दू-जनजीवन की तुलना में परखा 
भी है। इसके अलावा तुलसी ने कवि से अधिक एक सन्त एवं भक्त की दृष्टि से काव्य- 
रचना की है। उन्होंने अकबर-जहाँगीर-काछ़ में जीवित रहते हुए एक मिथकनकथा को 
गुप्तकालोन संस्कृति के वृत्त में संवारा हैं। इस तरह उन्होंने अपने युग का “मिथकीय- 
करण' किया है तथा पौराणिक युग का “'मध्यकालीनीकरण' । यह दुतरफ़ा आरोहण- 


१. (अ) पूरी किताब में श्री सद्गुरुशरण अवस्थी द्वारा सम्पादित 'रामलछा नह 
( “तुलती के चार दल”, भाग २) को छोड़ कर तुलसी की जिन अन्य पुस्तकों के सन्दर्भ 
दिये गये हैं वे गीतापेस गोरखपुर के प्रकाशन हैं। 
- (ब) “मानस! में सन्दर्भों का क्रम इस प्रकार है: २१५२।५-६-यहाँ पहली संख्या काण्ड का, 
दूसरी दोहे का, एवं बाद की संख्याएँ पूव॑वर्ती दोहें के आगे की चौपाश्यों का निर्देश 
करती हैं | 


पहली गोष्ठी क्‍ १ 


अवरोहण है : एक पूर्ववर्ती युग का अवतार, तथा अपने युग का उद्धार । यह दुतरफ़ा 
अन्तर ही हमें वाल्मीकि, स्वयम्भू, तुलसी आदि के सर्जनात्मक कार्य ( क्रिएटिव ऐक्ट ) 
की निजता को समझा सकता है; अन्यथा ऊपर से तो यही महसूस होगा कि थोड़े-बहुत 
हेर-फेर के अलावा तुलसी ने वाल्मीकि एवं “अध्यात्म रामायण” का अनुकरण कर डाला 
हैं। इस प्रसंग में इस बात का और भी ध्यान रखना होगा कि भारतीय मध्यकाल में 
राजवंशावलियों तथा घटनात्मक इतिहास का ब्योरा तो मिल जाता है किन्तु जनता का 
इतिहास लगभग नहीं मिलता । सौभाग्य और दुर्भाग्य से केवल इन सनन्‍्तों एवं भक्तों ने 
ही तत्कालीन भावात्मक इतिहास लिखा है--लेकिन अपने धामिक तथा संनन्‍्यासी 
नज़रियों से । उन्होंने जगत्‌ और नारी के सम्बन्ध में, गृहस्थी और लौकिक सुखों के 
सम्बन्ध में, बड़े ही प्रवृत््यात्मक दृष्टिकोण दिये हैं। इन का खयाल रखना भी ज़रूरी 
है। फिर, इन्होंने जो कथाएँ ली हैं वे अन्यापदेशिक ( ऐलिगेरिकल ) या मिथकोय 
( मिथिकल ) भी हैं। इसलिए इन्होंने अपने युग का मिथकीॉयकरण या पौराणिकीकरण 
किया है, तथा मिथक युग का मध्यकालोनीकरण | यह युग प्रबल अन्तविरोधों तथा 
घोर सामाजिक जकड़ाव से परिपूर्ण था। इस वजह से एक ही भक्ति-प्रधान युग-चरण 
में तुलसी और जायसी तथा सूर और कबीर के दर्शन होते हैं । इन्होंने नाना भाँति से 
दर्शन में तो अद्वेत ( द्वेताईत, शुद्धाईत, विशिष्टादत आदि ) की स्थापना की है, किन्तु 
जीवन एवं समाज में चारों ओर द्वंत ही द्वंत था | तो, संस्कृति के इन नये मध्यकालीन 
कवि-इतिहासकारों पर इन के भक्त का अधिनायकत्व रहा है। इन की कई रचनाएँ 
धर्मग्रन्य और काव्यग्रन्थ के बीच की स्थिति में डगमगाती रही हैं। बहुधा इन के 
अन्तर्यामी कवि ( सूर और जायसी को अकसर छोड़ कर ) पूर्ण रस तक पहुँचते ही 
फ़ौरन अपने भक्त से हस्तक्षेप करा कर काव्य-रस फीका कर देते हैं। तुलसी तो इस 
क़दर सजग हो गये हैं ( 'मानस' में ) कि ज्यों ही राम, रामपक्ष या रावणपक्ष का 
कोई पात्र सहज मानवीय रहती-करनी कर रहा होता है त्यों ही वे तुरत यह टिप्पणी 
कर देते हैं कि यह तो प्रभु की 'लीला या 'कौतुक हैँ। उन्हें निरन्तर यह ध्यान बना 
रहता हैं कि उन के भक्त के राम परब्रह्मय हैं और उन के कवि के राम तो नट मात्र 
हैं। मानो उन के सामने वेष्णव भारत प्रश्ताकुल है। अतएवं भारतीय “मध्यकालीन 
अध्ययनशास्त्र' एक बहुत नाजुक एवं दुस्तर कार्यक्षेत्र हे जिसे छूने में बहुत मौलिक 
जागरूकता की अपेक्षा हैं। इस काल पर धामिक पुनरुत्यानवादी तथा विध्वंसवादी 
दृष्टियों से काफ़ी लिखा जा चुका है। इसलिए इसे आध्यात्मिक और अलौकिक आस्था 
से अलग कर के समाजशास्त्रीय तथा सौन्दर्यशास्त्रीय धरातल पर अंकित करने पर हमें 
कई जटिल गाँठों ओर ज्वलन्त चुनौतियों का सामना करना पड़ेगा। हम आचार्य शुक्ल 
की लोकमंगल को परम्परा को द्वन्द्वात्मक समाजदर्शन की दिशा देने की कोशिश करेंगे । 

विश्व संस्कृति की रचना अन्त्मुंखो तथा बहिमृखी प्रयोजनों के लिए होती रही 
है। यह रचना उत्पादन और सृजन'द्वारा हुई है। हम शुरू में ही यह मंजूर करते हैं 


२ तुलसी : आधुनिक वातायन से 


कि मानव-इतिहास की गति में कोई भी समाज प्राकृतिक एवं मानवीय सम्बन्धों से कट 
नहीं सकता, और कोई भी चिन्तन समाज का परोक्ष या प्रत्यक्ष आकल्पन किये बिना 
प्रकट ही नहीं हो सकता । हमें यह भी स्वीकार करना होगा कि राष्ट्रीय इतिहासों की 
रचना में सत्य निष्पक्ष नहीं रह पाता, और प्रत्येक इतिहास अपनी भौगोलिक सीमाओं 
की वजह से सांगोपांग मानव-इतिहास नहीं हो पाता । पुनश्च हमें यह भो स्वीकार 
करना होगा कि भौगोलिक एवं राष्ट्रीय इतिहास में भी मानवतावादी, या अध्यात्मवादी 
या बौद्धिकतावादी विश्वदृष्टिकोण भी निहित होता हैं। किन्तु क्‍या विश्व-संस्कृतियों के 
मध्यकालों के कुछ ऐसे सावंभौम तत्त्व भी हैं जिन्हें प्रत्येक राष्ट्र अपनी विशिष्ट 
सामाजिक अवस्था में ऐतिहासिक निश्चयता के मुताबिक़ धारण करता ही है ? व्यापक 
रूप से कुछ ऐसे तत्त्व हैं। फ़िलहाल हम अपने निरूपण को सामाजिक सम्बन्धों ओर 
मध्यकालीन आद्शों तक सीमित रखेंगे । 

पूरे भारतीय मध्यकाल के समाज, संस्कृति, कला, धर्म, दर्शन, क़ानून आदि का 
मूलाधार भूमि-व्यवस्था रही है। सामन्‍्तों और सूबेदारों ने इस व्यवस्था में राजनीतिक 
तया आ्थिक शक्ति को अपने अधिकार में रखा हैं और कृषकों को हमेशा शोषण का 
शिकार रहना पड़ा है। यह सामन्तीय व्यवस्था कुछ ऐसी थी जिस में दुबंल शक्तिमानों 
की सेवा करते थे तथा यह सशक्त के हित में था कि वह दुबंलों की रक्षा करे । इन सब 
के ऊपर सम्राट था जो कृपानिधान, शरणागतवत्सल भौर समदर्शों पिता आदि होता 
था। इस सामन्ती व्यवस्था में संघ और पंचायत, गण और साम्राज्य, सामन्‍्त और 
सूबेदार, कृषक और गुलाम, राजसभाओं के कवि और लोककवि, किसानी और व्यापार, 
राजसभाओं के प्रेम तथा राजसभाओं का साहित्य, और लोकजीवन के प्रेम तथा 
छोकसभाओं का साहित्य इत्यादि की दिशाएँ मिलती हैं। मुसलिम मध्यकाल की कुछ 
नयी विशेषताएँ भी मिलती हैं: ज॑से लोकभाषाओं का विकास; व्यापारियों और 
का रीगरों के वर्गों का अभ्युदय, दक्षिण से उभर कर उत्तर में फैलते हुए भक्ति-आन्दोलन 
का जनजीवन में प्रवेश, मुसलमानों और इसल।ाम की सशक्त सांध्कृतिक चुनौती आदि । 
हिन्दू सामन्‍्त-युग में न तो लोकभाषाओं ने साहित्यिक अस्तित्व प्राप्त किया था, और न 
ही व्यापार का इतना व्यापक अन्‍्तर्राष्ट्रीकरण हुआ था । उस युग में धर्म राजशक्ति 
से संलग्न था ओर मुसलिम-युग की तरह वह जनजीवन के आन्दोलन के €ूप में नहीं 
प्रवाहित हो रहा था। इसलिए मुृसलिप्त मध्यकाल शुरू में कई अर्थों में व्यापक 
प्रजातान्त्रिक चेतना तथा सांस्कृतिक अन्तरावलूम्बन का प्रसार करता है। इसी चरण 
में हम तुलसी को पा जाते हैं। इस चरण में सम्यता और संस्कृति का एक नया 
बृहत्तर पीठ मन्दिरों-मठों तथा लोकचित्त में कायम हो गया था जो दरबारों से कहीं 
विराट था। अतः मुसलिम मध्यकाल में सम्यता की परम्परा का प्रसार दरबारों के 
द्वारा न हो कर भक्ति-आन्दोलन के केन्द्र बिन्दुओं--आचार्य, मन्दिर, तोर्थ भादि--के 
द्वारा हुआ । जिस तरह पहले ऋषि, मुनि, सन्‍्त आदि ने साहित्य-रचना को जो बाद में 
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कालिदास, भवभूति, भारवि, माघ के हाथों से सवारी गयी थी, उसी तरह मुसलिम 
मध्यकाल में पहले सन्‍्तों-भकतों आदि ने साहित्य रचा जो बाद में रीतिकालीन कवियों 
द्वारा सवारा गया । इस तरह भारतीय मध्यकाल में सामन्‍्तीय संस्कृति का चक्र दो बार 
पर्याप्त एक जैसी ऐतिहासिक निदचयता ले कर घमा । इस चक्र ने कला-इतिहास के 
रचनता-अक्ष में पहले हमें रामवृत्त दिया जिसे मैं परित्याग का आदर्श कहूँगा, बाद में 
कृष्णवृत्त दिया जिसे मैं सुखोपमोग का आदर्श कहेंगा, और तीसरे पृथ्वी राज-रत्नसेन- 
बृत्त दिया जिसे मैं शूरनायकत्व का आदर्श कहूँगा । ये वृत्त क्रशः पौराणिक चेतना से 
ऐतिहासिक वास्तविकता की ओर बढ़ रहे हैं। शौय॑-युग में रोमांस का पल्‍लवन हुआ है 
तथा शोलयुग में महाकाध्यों का । मध्ययुग में श्रवीर और चरितनायक अर्थात्‌ पुरुषोत्तम 
प्राप्त हुए हैं। राम 'मर्यादा-पुरुषोत्तम' हैं; कृष्ण 'लीला-पुरुषोत्तम' ! क्‍यों ? 

ये तीन वृत्त मध्यकालीन आदर्शों के सा्वभौम वृत्त हैं जो भारत के आरम्मिक 
मुसलिम मध्यकाल में एक साथ घुल-मिल गये : अर्थात्‌ शक्ति, शील ओर सौन्दर्य का 
त्रित्व कायम हो गया । 

सम्यता के आरम्मिक कालों में ऐतिहासिक धारणाएं मिथकश्ञास्त्रीय अति- 
कल्पनाओं ( फ्रेंसोड् ) की निर्मितियों पर आधारित होती हैं जिन में इतिहास की 
तथ्यात्मकता का अभाव होता हैं। वे 'ऐएतिहाप्तिक आद्शों' की प्रधानता वाली आदर्श- 
पूर्ण अतोत बन जाती हैं । अतः उन में इतिहास-बोध या वास्तविक के बजाय पौराणिक 
बोध या आदर्श जीवन प्रधान हो जाया करता हैं। इस जीवन में ऐतिहासिक आदर्श 
मिथकीय होते हैं एवं अतीत की सम्पूर्णता की एक आम तसवीर लिच सी जाती है । 
जब मनुष्य सर्वोत्कृष्टता ( एक्सिलेंस ) की धारणाओं को कालविरहित अतीत में प्रक्षेपित 
करता है तब वे ऐतिहासिक आदर्शों की भूमिका बन जाती हैं। मध्यकालीन समाज के 
मनुष्य के लिए संल्कृति को सम्पूर्णता को प्राप्त करना सम्भव नहीं था, और न हो 
सामाजिक परिस्थितियों के आधार पर उसे संस्कृति का क्रमिक विकास ज्ञात था; इसछिए 
एक आदर्श पूर्ण अतोत ही पहला युग हुआ, ओर पहला युग स्वर्ण युग हो गया । इन्हों 
कारणों से ऐतिहासिक आदर्श 'विशुद्ध खुशहाली” ( हेपीनेस ) के रूप में प्रतिष्ठित हुए। 
लेकिन मध्यकालीन अन्तविरोधों तथा सामाजिक अन्धकार के कारण पहले तो ये भौतिक 
इहलोकिक खुशहाली के आदर्श युगों-युगों पहले के और दूर-सुदृर लछोकों के आदर्श बने; 
बाद प्ें ये मात्र धारणा हो गये जिन को प्राप्ति के लिए जीवन के बन्धनों से छुटकारा 
पाना ( मोक्ष ) ओर अमरत्व पाना (स्वर्ग प्राप्ति ) लाज़िमी हो गया। सारांश में, 
इृहलोकिक विषमता पारलोकिक खुशहाली में भटक गयो । इसी के साथ रहस्य, पलायन, 
हडढ़ि, कर्ंकाण्ड आदि की मिथ्या चेतनाएँ भी उठ पड़ों । 

मध्यकालीन समाज को व्यापक निराशापूर्ण जन-दशाओं में यह विशुद्ध खुशहाली 
पारलौकिक खुशहाली में बदल गयी । इस के लिए सम्पूर्ण त्याग” तथा सम्पूर्ण 'दान' 
ही धारणात्मक आदर्श हो गये । सारांश में समाज को दरिद्रता को हो आदर्श रूप में 
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प्रतिष्ठित कर दिया गया । सभोौ प्रकार के लौकिक बन्धनों से मुक्ति तथा सभी प्रकार 
की आसक्तियों से विराग आदि इसी दरिद्रता के आदर्शीकरण के आध्यात्मिक पहल्‌ 
हैं। त्याग और दान का पालन एक नितान्त कठिन, किन्तु सर्वोच्च, आदर्श हो गया 
जिस के प्रतीक सन्त, मुनि, भक्त, ऋषि आदि के चरित्र हुए। इस तरह वास्तविक 
खुशहाली का आदर्श सन्तोष तथा त्याग के आदशों से आच्छादित हो गया। इसी 
परित्याग की असामाजिक परिणति गृहस्थी और नारी के निषेध में भी हुई । 

दूसरी दिशा चरवाही संस्कृति की रही। यह बहुत-कुछ व्यक्तिगत भी थी। 
इस आदर्श में सहज सरलता और सत्य को चरम माना गया । इस में सुख ( प्लेज़र ) 
तथा प्रकृति ( नेचर ) के लिए संस्कृति की सीमाओं, लोकमर्यादाओं आदि का परित्याग 
कर दिया जाता है। इस संस्कृति में क्रीड़ा तथा लीला की प्रधानता है। इस में प्रेम 
ओर भोग-घछूंगार, वंशियाँ और वनदेवियाँ आदि स्वगिक सुखोपभोग का लोक रचते हैं । 

तीसरो दिशा शरनायकों के आदर्श की है। जब मध्यकाल में भी शर्न:-श्नेः 
आदर्शात्मक अतोत के साथ-साथ वास्तविक अतीत की स्मृतियाँ जुड़ने रलूगती हैं तब 
आदशों को थोड़ा अधिक मूर्त और बोधगम्य होना पड़ता है। इस तरह सामान्य 
मानवीय आदरझशों के साथ-साथ विशिष्ट ऐतिहासिक आदर्श भी जुड़ जाते हैं। अतएव 
शरवीरों के निरूपण में अपेक्षाकृत सर्वाधिक ऐतिहासिक सामग्री एवं वास्तविक अतीत 
के आधार होते हैं । शूरनायक संस्कृति की सम्पूर्णता (अतीत को सम्पूर्णता को अपेक्षा) 
को धारण करता है। वह जगत्‌ ओर संस्कृति की सेवा तथा रक्षा के लिए प्रस्तुत होता 
है। वह खुशहाली तथा सुखोपभोग की अपेक्षा दलितों और शरणागतों की रक्षा, या धर्म- 
विजय से अधिक अनुप्रा णत होता है। शूरवीर बैरागी भी होता है। वह अपने किसी 
आदर्श की प्राप्ति के लिए प्रण करता है और प्रण बहुधा सुख-सुविधाओं का परित्याग 
करने वाले होते हैं। कभी-कभी तो वह जगत का भी परित्याग कर देता है । अतः वह 
आत्मत्यागों होता हैं। कई बार इस आत्मत्याग के केन्द्र में प्रणण का कोई शोयपरक 
आदर्श ही होता हैं ( जैसे जायसतो का पद्मावत', दान्ते का 'वोतानुओवा' ) ओर प्रेम 
की किसी प्रतिद्वन्द्रिता ( स्वयंवर, अपहरण, वरण आदि ) में इस का उद्गम भी होता 
हैं। शूरनायक किसो श्ञोयय के करतब को प्रदर्शित करने की आकांक्षावश ही जान की 
बाज़ी लगा सकता हैं। इस प्रकार शूरनायकत्व के आदर्श हो राजसभाओं के जीवन, 
प्रणय-गीतों को अभिव्यंजना तथा ऐतिहासिक नायकों के अंकन आदि प्रदान करते हैं । 
कोति, सम्मान और प्रतिशोध, ओर इन के सहवर्ती शोभागुण एवं कर्तव्य, ही शौर्ययुग 
के चरम मूल्य हैं। शूरवीर में परित्याग और सुखोपभोग दोनों का संयोग होता है । इन 
कारणों से मध्यकाल में बहुधा शूरवोर ही राष्ट्रीय आदर्शों और ऐतिहासिक बिम्ब को 
धारण करते हैं। शौरय-हंस्कृति में आदर्शीकरण की प्रवृत्ति का चरमोत्कर्ष होता है। इस 
चरण में आ कर दैवोनायकों को मृत्यु हो जाती है तथा शूरनायक का जन्म होता है । 

भारतोय मध्यकार के भकिसाहित्य में देवता ही बरितनायक तथा शूरनायक 
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हो गये हैं । इसलिए देवताओं की आध्यात्मिकता और चरितनायकों की आदर्शात्मकता 
का अनूठा संयोग हुआ है । अवतारवाद मध्यकालीन साहित्य की महत्तम उपलब्धि है 
( इस का विवेचन यथास्थान होगा ) भक्तिसाहित्य प्रधान मध्यकालीन चरण में रामवृत्त 
ओर कृष्णवृत्त मवतारबादी प्रभामण्डल से पूर्णत: आहोकित हो उठे । वे वत्त क्रमश: 
प्रसार और स्थिति, साधना और सिद्धि, संघर्ष और उपभोग, केन्द्रापसारी शक्ति ( सेण्ट्री- 
फ़्यूगल फ़ोर्स ) और केन्‍्द्राभिसारी शक्ति ( सेण्ट्रीपोटल फ़ोर्स ), क्लैंसिकता और 
रोमेण्टिकता के संकेतक हैं । जब-जब समाज या कवि अधिक बहिर्मसी रहा है तब- 
तब संस्कृत ओर भापा-काब्यों में रामवृत्त, तथा जब-जब वे अधिक अन्तर्मुखी 
रहें हैं तब-तब्र कृष्णवृत्त का, प्रमुमन हुआ हैं। जयदेव में इन दोनों वृत्तों की सन्धि 
हुई है, किन्तु उन की वृत्ति सुखोपभोग वाली ही रही है, यद्यपि उन्होंने 'प्रसन्न- 
राघव लिखा । इन वृत्तों की विशेष दिशाओं का एक प्रमाण यह भी हैं कि बहत्तर 
भारत अर्थात्‌ दक्षिणपृर्व एशिया--सुमात्रा, कम्बोज, चम्पा, बालो, जावा, स्याम 
आदि--में बस गये भारतीयों को कृष्ण की अपेक्षा दिग्विजयी राम ने, और उन 
के साथ शिव एवं बुद्ध ने, सामाजिक दर्पण प्रदान किया। संघर्ष में 'सत्य के 
विजयी' राम, व्यवस्था के प्रशान्त मंगलप्रतीक शिव, तथा दिग्विजय के बाद शान्ति 
एवं करुणा एवं मंत्री के प्रसारक बुद्ध ने मिल कर समाज-दर्शन प्रस्तुत किया । वहाँ की 
सामाजिक दक्षाओं में राम-बुद्ध-शिव का ज्ित्व क्रायम हुआ । आइचर्य यही है कि 
बृहत्तर भारत' में कृष्ण उसी प्रकार भुलाये गये हैं जिस प्रकार भारतवर्प में बुद्ध । इस 
में क्या आश्चर्य है कि अकबर-जहांगीर काल में तुलसी ने राम और शिव ( वीरता 
और मंगल ) का समन्वय किया। वीरता का आदर्श क्षत्रियों के लिए, तथा संनन्‍्यास- 
प्रधान कल्याण ( शिवत्व ) का आदर्श ब्राह्मणों के लिए प्रस्तुत हुआ । अतएव तुलसी ने 
एक अलिखे इतिहास की सांस्कृतिक आवश्यकता को कई सदियों बाद जोड़ा हैं । कृष्ण 
और शिव दोनों हो नृत्य तथा भोग के देवता हैं । पहला नटनागर हैं, दूसरा नटराज । 
दोनों के साथ योग भी जुड़ा हैं। काब्यों में कृष्ण का योगी एवं भोगी रूप और शिव 
का योगी तथा सन्‍्तोपी रूप उभरा है। तुलसी ने - जिन्हें न भोग मिला, न प्रेम, न 
योग; जो कमंयोग को हो साधना करते रहे तथा एक भह समाज में यन्त्रणाएं सहते 
रहे - राम को मर्यादा-पुरुषोत्तम, समाज-संस्थापक, सम्मिलित कुटम्ब को टूटने से 
बचाने वाले, एक-पत्नी-ब्रत पति के रूप में उभारा है। किन्तु सामन्तयगीन विलासी 
संस्कृति की कुलीनता तुलद्ी के अनुकूल नहीं थी । सर्वेक्षण करने पर पता लगता है 
कि रामानुजाचार्य को चोदहवीं पीढ़ी के शिष्य राघवानन्द थे। उन के चेल रामानन्द 
थे। ये दोनों बेरागो थे तथा निर्गुण-सगृण मार्ग के सन्धिस्थल पर खड़े थ। इसो लिए 
रामानन्द के शिष्यों में एक ओर कबी र-दादू आदि हुए तो दूसरी ओर नरहंर्यानन्‍्द भी । 
कहा जाता है कि तुलसी नरहयानन्‍्द के चेले हैं। इस तरह तुलसी में भो दाशंनिक 
अन्तविरोधों का पुज समाविष्ट हुआ | वे भो संन्यासियों को तरह धुमन्तु हैं। उन में 
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परिवार को नकारने की प्रवृत्ति है। उन में शंकर का अद्वेतवाद भी है तो रामानुजाचार्म॑ 
का विशिष्टाइंतवाद भी । वे शैवों की भी सहायता माँगते हैं। इसी लिए तुलसी में दर्शन 
की कोई तेज्ञ नुकीलो धार नहीं है जिस तरह कि पुष्टिमार्गी कवियों में है। कबोर के 
निर्गुण राम तथा तुलसी के दाशरथि राम दोनों एक ही आचार्य-परम्परा से प्रस्फुटित 
हैं। लेकिन इस से अधिक आश्चर्य (समाजशास्त्रीय परिस्थितियों की दृष्टि से नहीं) क्या 
होगा कि बाद में रामभक्ति-परम्परा पर भी श्यृंगारिकता हावी हो गयी । इस का एक 
कलात्मक कारण यह भी हो सकता है कि सूर ने समाज के धर्मों को नहीं छुआ ओर 
तुलसी ने व्यक्ति के रतिराग-पक्षों को नहीं लिया | बाद के युग ने तुलसी का अपने 
अनुसार परिवर्धन कर डाला | इस का दूसरा कारण मिथकों की व्याख्या की विधियाँ 
भी हैं । बहुधा एक पीढ़ी किसी भी मिथकीय चरित्र-प्रतीक के विषय में शंका करती 
है और दूसरी पीढ़ी, या दूसरा वर्ग, या बाद की पीढ़ी उस की ब्याख्या प्रस्तुत करती 
है । यही नहों, मध्यकाल में यह व्याख्या तर्क के हारा नहीं, बल्कि एक ओर मिथकीय 
कथा तथा आध्यात्मिक दृष्टिकोण जोड़ कर की जाती है जिस पर आस्था रखना पहली 
शर्त होती है। तुलसी के सन्दर्भ को लें। पाव॑ती के प्रश्नों में यग तथा वेष्णवता-बिरोधी 
वर्ग की प्रच्छन्न शंका है। शिवमुख से तुलसी इस शंका के परिणाम ( सती-दाह ) तथा 
समाधान दोनों देते हैं अर्थात्‌ राम नर नहीं, साक्षात्‌ परब्रह्म हैं। भारतीय मिथकों की 
मध्यकालीन व्याख्या में एक अद्भुत या अलोकिक पद्धति यह भी रही है कि उस में 
पूर्वजन्म की कथा और उस में शाप या वरदानम्‌लक कार्य-कारण परम्परा जोड़ कर 
किसी तकनीकी या धामिक प्रइन को सुलझा दिया जाता हैं। इस वजह से हम सन्त 
और भवत कवियों के काव्य में मिथक काल ( माइथिक टाइम ) की समस्याएं पाते हैं । 
अवतारवाद इन्हें न्यायपरक रहस्यपरर्ण जीवनादर्श दे देता हैं--जैसे कर्म-सिद्धान्त, 
आवागमन-सिद्धान्त, त्रिलोक-कल्पना आदि । 

इस विशेषता के बाद हम मध्यकालीन भक्तिसाहित्य में आच्छादित रामवृत्त 
एवं कृष्णवृत्त की सामाजिक गत्यात्मकता का सटीक दिग्दर्शन कर सकते हैं । इस संयोग 
में पृथ्वी राज-रतनसेन-वृत्त नहीं लिया जा सकता क्योंकि वह आध्यात्मिक तथा पोराणिक 
नहीं हैं ( यद्यपि 'पद्मावत' में अन्यापरैश अर्थात्‌ ऐलिगेंरी या कथा-रूपकत्व भी झिल- 
मिलाता है। सामाजिक गत्यात्मकता में दो शक्तियाँ समानान्तर ओर सहभाव से सक्रिय 
रहती हैं : पहली है केन्द्र को ओर अभिसार करने वाली, दूसरी है केन्द्र से अपसार 
करने अर्थात्‌ फैलने वाली। मध्यकाल में समाज का केन्द्र राज्य, समाज, सूबा 
नहों रहा हैं; और न ही व्यक्ति रहा है। मध्यकाल में समाज की लघुतम 
इकाई एक परिवार, और हमेशा एक 'सम्मिल्ति परिवार रहो है; तथा बृुहत्तम 
इकाई ग्राम रहो हैे। उस समय राष्ट्र और राज्य का भाव एक आन्दोलक 
कार्य नहीं होता था; अधिक से अधिक जाति और वर्ण, गोत्र और वंश का भाव ही 
जाग सकता था। अत: जनजीवन की दृष्टि से सामन्‍्तीय व्यवस्था की आथिक-सामाजिक 


पहली गो छ 


राजनैतिक इकाई एक गाँव होती थी ( संगठित सामन्तवाद में तोर्थ और शहर भी )। 
यह प्राम-इकाई प्रशासन की भी इकाई थी। इस में तीन विशेषताएँ थीं : पंचायत, 
वर्णव्यवस्था और परिवार | पंचायत सामन्‍्त के माध्यम से सम्राट के शासन को छागू 
करती थी तथा भूमि-व्यवस्था, करों का नियामन करती थी। वर्णव्यवस्था सारे सामा- 
जिक सम्बन्धों का लघुरूप ( मिनिएचर ) होती थी। परिवार रोटी-बेटी वाले सारे 
सम्बन्धों की धुरी था। पंचायतें सेवक-सेब्य भाव पर; वर्णाश्रम व्यवस्था लोकमर्यादा 
तथा वेद-मर्यादा पर; और परिवार नाना प्रकार के मधुर, सख्य, वात्सल्य आदि भावों 
पर आश्रित थे। मध्यकालीन संस्कृति, दर्शन, धमंशास्त्र, कला और साहित्य नाना 
भाँति से इन्हीं तोन क्षेत्रों के आदशंमूलक और यथार्थभमूलक, रामराज्य तथा वैकुण्ठमलक, 
और कलिकाल तथा नरमलक रूपायन करते रहे हैं। परिवार से ग्राम की ओर प्रसारित 
होने वाली सामाजिक शक्ति हो केन्द्रापसारी है, तथा परिवार से वेयक्तिक सम्बन्धों की 
ओर अभिसार करने वाली सामाजिक शक्ति हो केन्द्राभिसारी हैं। केन्द्रापपारी शक्ति 
का क्षेत्र पंचायत और वर्णाश्रम व्यवस्था है, तथा केन्द्राभिसारी शक्ति का क्षेत्र परिवार 
ओर उस के सदस्य : जैसे पति-पत्नी, पिता-पुत्र, भाई-बहिन, सास-बहू, सखी-सब्षा, 
माता-पत्र, प्रिया-प्रिय इत्यादि । * . 


ग्राम तथा परिवार को दो अंचलों से जबरदस्त चुनौतियाँ मिलीं। एक ओर 
ताथों-सिद्धों ( जिन की परिधि में लाकुल, शव, कौल, भैरव, कापालिक आदि भी 
शामिल हैं ) ने बेंदमर्यादा तथा साधना को हेय बताया । उन्होंने वर्णाश्रम-ःयवस्था 
तथा परिवार-व्यवस्था दोनों पर कस कर चोटें कीं। परिवार की इकाई को खण्डित 
कर के उन्होंने योन सम्बन्धों में उच्छुखलता ला दी और रागात्मक वृत्ति के कोमल 
तन्तु तोड़ कर सौन्दर्य समाप्तप्राय कर दिया, तथा प्रेम के उदात्तीकरण का कोई रास्ता 
नहीं छोड़ा । उन्होंने वर्णाश्रम-व्यवस्था का खण्डन कर के सामाजिक अनुशासन ध्वस्त 
कर दिया । वे स्वयं को जनसमह से अलग समझते थे और जनता की बोधगम्य भाषा 
में बातें नहीं करते थे। उन की भूमिका ध्वंसात्मक रही । वे पंचायत, वर्ण तथा 
परिवार के स्थान पर कोई विकल्प नहीं दे पाये । किन्तु उन से एक दो फ़ायदे भी हुए : 
उन्होंने बाद के निर्गण साहित्य को बहुत अधिक प्रभावित किया और समाज की डुढ़ियों 
और बाह्याडम्बरों में उलझने का भी उग्र विरोध किया । दूसरी चुनौती इसलाम की 
थी । दसवों शरती में मुसलमान अपनी नयी संस्कृति, नया धमं, नयो जीवन-पड़ति छे 
कर आये ओर उन्होंने एक क्रान्ति उपस्थित कर दी। छुरू में तो उन्होंने भारत की 
सामस्तोय व्यवस्था का ढाँचा ही लड़खडा दिया था, लेकिन कालान्तर में वे भी सूदखोर 
धोषक, सामन्‍्त ओर बड़े-बड़े जमीदार हो गये । उन की चुनोती वर्णाश्रम-ब्यवस्था को 
थी। सामाजिक गत्यात्मकता ने दो संस्कृतियों का अन्तरावलम्बन शुरू करा दिया। 
कबीर और जायसी ने क्रमशः निर्गुण मार्ग में भक्ति ओर इसलाम की कट्टरता में सूफी 
वेदान्त का मेल कराया । वे तत्काल से जूझ । एक ओर उन्होंने सवर्णों को अहंमन्यता 
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का विनाश किया, तो दूसरी ओर मुसलमानों के ढोंगों को उधाड़ दिया। जायसी ने 
जोगियों को प्रेमयोगी बना दिया। जातीय जुल्मों की पीर तथा प्रेम की पीर ने 
अपमानित तथा शोषित, दलित तथा दमित, हिन्दू-मुसलमान कृषकों को एक नयी सहज 
साधना और निर्मल रहनी के लिए महान्‌ उदात्तीकरण प्रस्तुत किया | किन्तु सामन्तीय 
ढाँचा कहाँ बदला ? वह बदल कैसे सकता था ! अतः तुलसी और सूर के माध्यम से 
सामाजिक शक्तियों की दिशाओं ने कार्य शुरू किया परिवार, वर्णाश्रम तथा पंचायत 
इन तीनों का पौराणिकीकरण या मिथकीकरण तथा आदर्शीकरण हो गया । समाज के 
सारे सम्बन्ध - प्रिय, प्रिया, पति, पत्नी, पिता, माँ, सखा, स्वामी, सेवक आदि - 
परमात्मा से जुड़े गये । इन सम्बन्धों के कारण ही ब्रह्म सगुण हो गया । अतः वह 
मानव भी हो गया । भक्तों ने इस को व्याख्याएँ बारम्बार की हैं। माया के सत्त्य-रज- 
तम नामक गुण निराकार-निविकार ब्रह्म में निहित हो गये । फलस्वरूप भक्ति अविद्या 
न रही और सगुण ब्रह्म को अपने को अंश रूप जीवों में बिखराने के लिए, कर्तभाव के 
लिए, 'सृष्टि की हुरूरत हुई। यही आत्मक्ृति 'अवतार' है। इस तरह लोकरंजन और 
लोकरक्षण स्वीकार्य हुआ - नये अर्थो में । सांसारिक पुरुषों का प्रेममाव भगवतृप्रेम 
अर्थात्‌ 'प्रेमा' में रूपान्तरित हो गया, और सांसारिक गुलामी दास्य भाव में आदर्शीकृत 
हो गयी । तो, केन्द्रापपारी शक्ति लोकरक्षण-मुलक हुई और केन्द्राभिसारी लोकरंजन- 
मूलक । लोक दोनों में संलग्न हो गया । 


फलत: रामवत्त के कवियों ने परिवार की इकाई से ग्राम इकाई की ओर, वर्ण- 
व्यवस्था की ओर यात्रा की । इन कवियों ने परिवार के संगठन के लिए व्यक्तिगत 
सम्बन्धों के आदर्श दिये - विशेष रूप से पिता-पुत्र और पति-पत्नी के आदर्श । यह इन 
की शुरूआत थी। ग्रामीण इकाइयों के संगठन के लिए इन्होंने इन आदर्श सम्मिलित 
परिवार वाली इकाइयों को ही आदर्श वर्ण-व्यवस्था को रचने के लिए अभिमन्त्रित 
किया । इस तरह एक आदर्श ग्राम्य व्यवस्था और एक आदर्श परिवार गठन के द्वारा 
इन्होंने तत्कालीन समाज को ऐसी यूतोपिया दी जहाँ लोकसर्यादा एवं वेदमर्यादा ही 
सर्वोपरि हैं। ये कवि भी कोई विकल्प नहीं दे सके, केवल ऐतिहासिक वास्तविकता 
को पौराणिक आदश्श में उदात्तीकृत कर सके । इन्होंने रक्षक को राजा, पिता और 
स्वामी बना कर उसे संन्यास तथा शौयं दोनों से परिपूर्ण किया । इस तरह सामाजिक 
केन्द्रापारी शक्ति ने परिवार और ग्राम की बाह्य दुनिया को सांस्कृतिक और 
अनुशासनिक व्यवस्था दी । यहाँ दिव्य शील' की प्रधानता रही । 

दूसरी ओर कृष्णवृत्त के कवियों ने परिवार की इकाई से आरम्भ कर के 
वेयक्तिक सम्बन्धों की ओर अभिसार किया । वें ग्राम ( सामाजिक इकाई के अर्थ में ) 
को ओर उन्मुख नहों ही हुए। इन्होंने परिवार के अन्दर एक आन्तरिक स्वायत्त 
( इण्ट्नंल ऑटेनमी ) को स्थापित किया । यह स्थापन काफ़ी रोमैण्टिक और भावकल्प- 
मूलक रहा है। अतः यहाँ लोकमर्यादा और वेदमर्यादा का त्याग विधेय है। प्राकृतिक 
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अंचलों का स्वच्छन्द जीवन, आभीर गोपों की निर्बन्ध चरवाही, चर्याएं, तथा प्रेम में 
सभी कुण्ठाओं का परित्याग कृषण्णवृत्त के प्रयोजन बने | नृत्य, भोग, रास, मिलन, 
विरह, प्रणयलीलाएँ आदि के द्वारा कृष्णभक्ति ने रागमूलक प्रेम को निर्बाधित मक्ति 
दे कर वेयक्तिक मनस्तात्त्विक जीवन की सेक्स ग्रन्थियों को उदात्तोकृत किया । यहाँ 
परकीया प्रेम भी सहज हो गया, अभिसार और संभोग क्रीडाएँ हो गयीं । इस वृत्त के 
कवियों ने रंजक को प्रेमी, पति, सखा बनाकर उसे भोग और सौन्‍्दय दोनों से परिपूर्ण 
किया। इस तरह केन्द्राभिसारी शक्ति ने परिवार और वैयक्तिक जीवन की अन्दख्नी 
दुनिया को रोमैण्टिक तथा भोगात्मक स्वच्छन्द्ता दी। यहाँ दिव्य सौन्दर्य” की 
प्रधानता रही । 

अतः इस काल में रामवृत्त और कृष्णवृत्त का पुनश्व एक समानान्तर विकास 
तत्कालीन समाज के अन्तविरोधों का ही प्रतिबिम्ब हैं। समाज ने सुरक्षा-मेकेनिजष्म के 
द्वारा नाथों-सिद्धों और मुसलमानों की चुनौतियों का प्रतिबोधन किया। सामन्तीय 
व्यवस्था की सीमाओं के कारण ये कत्रि किसी अन्य समाज का विकल्पन ( ऑल्टनेंटिव ) 
तो नहीं दे सके, किन्तु मर्यादा तथा उन्मुक्ति के बीच शोल-संचालित एक सन्तुलन 
कायम करने में काफ़ी सफल हुए। अतः रामभक्ति शाखा ने ग्राम-इकाइयों एवं 
परिवार-इकाइयों को संगठित किया तो कृष्णभक्ति शाखा ने परिवार के आन्तरिक 
सम्बन्धों में स्वच्छन्द्ता ला दी । भक्त होने के कारण इन कवियों ने शर-वीरं के 
शक्ति-शील-सौन्दर्य के चारित्रिक मल्यों के आगे दिव्य विदेषण छगा दिया क्योंकि 
इन के नायक पुरुषोत्तम थे। समाजशास्त्रीय दृष्टि से शक्ति-शील-सौन्दर्य के मल्यों का 
रूपान्तर कई नये तथ्य उद्घाटित करता हैँ। सौन्दर्य को लें। कृष्णभक्ति काव्य में 
नारियाँ रूप-लावण्य-शोभा संयुक्त हैं, जब कि रामभक्त शाखा में पुरुष ही! मदन को 
लजाने वाले हैं--सीता राम पर, धर्पणखा लक्ष्मण पर, तारा बालि पर रौझती है । 
यहाँ तारियाँ देवियाँ हैं : देवी सीता की सेविकाएँ तथा सखियाँ। क्ृष्णभक्तति शाखा में 
नारियाँ अभिसारिका, गोपियाँ, कामचतुरा दूतियाँ हैं। रामभक्ति काव्य में नैतिकता के 
प्रबल आग्रहों के कारण नारी का पूर्ण सौन्दयंचित्रण-विशेषत: नख-शिख, बारहमासा 
या पट्क्रतु के ब्याज से--लगभग नहीं हो पाया है ( दीपशिखा, सरस्वती आदि के 
रूपक को छोड़ कर )। किन्तु कृष्णभक्ति काव्य में नारी-सौन्दर्य ही छक कर छलका है 
और क्रमश: मांसल एवं भोग-प्रधान होता चला गया हैं। इसो क्रम में कृष्णमकत 
काब्य में परकोया प्रेम प्रधान है तो रामभक्ति काव्य में स्त्रकीया प्रेम; कृष्णमक्ति काव्य 
में कृष्ण अनेक युवतियों ( जीवात्माओं ) के साथ रमण करते हैं, लेकिन रामभकित 
काव्य में राम ज़रा सो श्रुटि पर शूरपणखा को अपोरुषपूर्ण दण्ड दिला देते हैं। क्ृष्णमक्ति 
काब्य में राधा का, गोपियों का विरह बाढ़ बन गया है जबकि रामभक्ति काव्य में 
उभिला-विरह तथा सीता-विरह की क्षोण तटरेखा तक हंढनो पड़तो हैं। शीछर को 
ल। कृष्ण पृर्णाबतार तथा योगी-भोगी गृहस्थ तथा निर्बन्‍्ध हो कर भी लोलापुरुष 
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तथा भगवान्‌ हैं। भक्ति साहित्य में वे प्रधानतया किशोर वय के हो अंकित हुए 
हैं। बालक होने पर यशोदा-नन्द के पास, थोड़ा बड़े होने पर सखाओं के साथ, और 
किशोर होने पर गोपियों एवं राधादि के साथ लीलाएँ करते हैं जो समाज की 
मर्यादाओं को भंजक हैं। किन्तु बालक राम की लोलाएँ बहुत कम आ पायी हैं 
( गीतावली'” में थोड़ा विस्तार है )। युवक होते ही वे समाज मंगल के निमित्त 
तथा मर्पादाएँ क़ायम करने के लिए त्याग तथा संघर्ष का जीवन शुरू कर देते हैं। 
वे पूर्ण पुरुष नहों, मर्यादा पुरुषोत्तम हैं। बाल कृष्ण तो थोड़ा-बहुत राक्षसों से 
लड़ते भी हैं लेकिन परवर्ती कृष्ण प्रणयलीलाओं में लिप्त-लीन हो जाते हैं। बाल 
राम प्रसन्नतापूर्वक अपना समय बिताते हैं किन्तु किशोर होते ही वे दानवों तथा 
दानवता से जूझने लगते हैं। इसी तरह नारियों में राधा, गोपियाँ, दूतियाँ आदि 
समाज के लांछन नहों झेलतीं। वे अभिसार, संयोग तथा रास के लिए आज्ञाद 
हैं। किन्तु सीता, उमिला, कंक्रैयी आदि समाज के लांछनों तथा अत्याचारों को 
झेलती हैं और मर्यादा की तपस्या में निरन्तर तपतो हैं। इसी तरह शक्तिया 
शौय को लें। कृष्णभवित काव्य को प्रधान नारियाँ जीवात्मा से अधिक कृष्ण की 
माला जपने वाली मात्र वियोगिनी रमणियाँ हैं किन्तु रामभक्ति काव्य की नायिकाएँ 
पति की पार्श्वशक्ति, मन्त्री हैं। वे जीवन तथा समाज की आपदाओं को क्षेलती 
हैं। कृष्णभक्ति काब्य की नारियाँ परकीयाएँ हो कर भी लांछन तथा पीड़ाएँ नहीं 
झेलतों, जब कि रामवृत्त की नायिकाएँ स्वकीयाएँ हो कर भी समाज के ग़लत दण्ड 
तथा पुरुष-सन्देहों पर आत्मबलि करती हैँ। कृष्ण नायक हैं, बाल रूप में ही 
बेदिक धमं के प्रतोक इन्द्र को चुनोती देते हैं, किन्तु राम सभी देवताओं की स्तुति 
करते हैं । कृष्ण की लोला किशोरावस्था के बाद लगभग क्षीण हो जाती है, जब 
कि राम की विविध लीलाएँ उत्तरोत्तर अग्रसर होती हूँ । राम गृहस्थ गौर एक- 
पत्नीव्रत हैं, जब कि कृष्ण गहस्थ धर्म से मुक्त तथा गोपीजन-वल्लभ हैं। राम 
अयोध्या से ले कर लंका तक को दिग्विजय करते हूँ जब कि कृष्ण मुख्यतः: मथुरा 
ओर गोकुल के हरकारे हैं ( भक्तिम्राहित्य में )। इस भाँति राम तथा कृष्ण चरित्रों के 
माध्यम से सामाजिक परिणामों की एक तुलनात्मक मोमांसा हो जाती है, यद्यपि इस 
का स्वरूप केवल चरित्रशित्प पर ही केन्द्रित हैं। यूँ, हमारी सामाजिक दृष्टि से यह 
तथ्य भी ओझल नहीं होता चाहिए कि आलोच्य मध्यकाल के भक्ति-प्रधान चरण में 
जो राम और कृष्ण अवतार के रूप में वन्दित हुए हैं, महाभारत तथा रामायण के 
पूर्व इतिहास काल में उन से विशिष्ट ऐतिहासिक आदर्श भी जुड़े हैं, और वहाँ वे 
चरितनायक हैं। काल की हरूम्त्री यात्रा में राष्ट्र अपने राष्ट्रीय आदर्शों को मिपकीय 
चरित्रों में विकसित करते हैं और इस प्रकार सम्पूर्ण अतीत से रिश्ता जोड़ लेते हैं । 
इसलिए सामान्य मानवीय आदझशों के साथ विशिष्ट ऐतिहासिक आदर्श जुड़ जाया करते 
हैँ । महाभारत के कृष्ण का चरित्र बहुत ब्यापक एवं विराट हैँ जो हमारे आलोच्य 
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काल में आ कर नितान्त एकांगी हो गया हैं । पूर्व-इतिहास काल के राम ओर कृष्ण 
राष्ट्रीय आदर्श हैं। ( देशभक्ति-मलक नहीं--क्योंकि यह चेतना राष्ट्रीय राज्यों का 
परिणाम होती है )। त्रेता के राम ने देश की उत्तर-दक्षिण धुरी को एक किया है । 
उन्होंने वानर, निषाद, भील, कोल, किरात, राक्षस आदि जातियों को आर्य-संस्कृति 
में शामिल किया-पराजित कर के या मित्रता कर के। वे निरन्तर एक मर्यादा से 
बंधे रहे और निरन्तर मनुष्य से देवता बनने की कोशिश में रहे। राम एक सुसंस्कृत 
युग के देवता-नेता हैं। राम कठोर कर्तव्यों से बंधे हैं। राम में धनुवंद की प्रधानता 
हैं। लेकिन द्वापर युग अर्थात्‌ महाभारत के नायक कृष्ण सम्पूर्ण और निर्बाघ मनुष्य 
हैं । वे निरन्तर देवता से मनुष्य बनने की कोशिश में हैं। वें चक्रधर, गिरिधारी और 
मुरलीधर हैं। उन्होंने देश की पूर्व -पश्चिम धुरी को एक किया है। कृष्ण को राम से 
श्यादा संघर्ष और कूटनीति अपनानी पड़ी थी क्योंकि एक हो कुछवंश में अपने ही 
कौरव-पाण्डवों के बीच न्याय-अन्याय के पक्ष बेंट गये थे। अतएव कृष्ण को राजनीति 
तथा कूटनीति दोनों का इस्तेमाल करना पड़ा। पांचालों ओर पाण्डवों की सन्धि करा 
कर उन्होंने कुह-पांचाल धुरी क़ायम की, और राजगिरि की अन्यायी मगध-ध्री को 
विनष्ट कर दिया । कृष्ण-पक्ष के नायक द्वारिका, हिमालय, मणिपुर, उपूसी आदि के 
छोर तक पहुंचते हैं । कृष्ण के युग में प्रखरता, कूटनीति, सन्धि-विग्रह और बौद्धिकता 
का बोलबाला था। महाभारत के नायक क्रृप्ण हैं और नायिका साँवली द्रौपदो। 
द्रौपदी राजवंशों को नेतिकता, पतियों के ग़लत स्वामित्व तथा क्लीबता को प्रखर 
चुनोती देती है । इस तरह राम ओर कृष्ण भारतीय मिथकोय चरित्र तथा ऐतिहासिक 
आदर्श रहे हैं जिन के चरित्रों को व्याख्या प्रत्येक युग ने अपनो विचार-धारात्मक 
चेतना को पुकार पर की है। मुसलिम मध्य काल के भकित प्रधान चरण में रामवृत्त 
तथा कृष्णवृत्त का जो स्वरूप उभरा, उत्त के विषय में हम स्पष्टीकरण दे ही च॒के हैं । 
उस बाल में पंचायत, वर्णव्यवस्था तथा परिवार की पौराणिक संरचना के द्वारा ग्राम 
हकाइयों--तथा उन के द्वारा जम्बूद्वीप के 'कलियुगी समाज --को नये आदर्श प्रदान 
करने की वेष्णव दृष्टि की पुकार मच रही थी। यह पुकार लोक-मुख की थो। अतः 
भक्ति-साहित्य धर्ंयुग तथा एकांगी युगधर्म, दोनों हुआ । 

यहाँ एक नया सवाल उठता हैँ कि मध्य काल के भकति-चरण में आदर्श समाज 
और जीवन की प्रेरणा देने वाला कौन सा थुग था ? कया यह केवल कपोलकत्पना 
थी या इसे अनुप्राणित करने वाला कोई ऐतिहासिक संस्मरण था जो कालान्तर 
में इतिहास-बोध के विलुप्त होने पर ऐतिहासिक आदर्श मात्र रह गया ? हमारे 
अनुसार यह आदर्श समाज और जोवन शुंगों और गुप्तों का काल था। पृष्यमित्र 
शुंग एक ब्राह्मण सम्राट था। उस ने मानव-धमंशास्त्रों का प्रणयन करा कर ब्राह्मणों 
को पुनः 'भू-सुर' के पद पर प्रतिष्ठित किया; वर्णव्यवस्था को पुन: प्रतिष्ठा कर के 
यज्ञादि को पुमरुज्जीबित किया, संस्कृत को राजभाषा-पद पुनः अपित किया और 
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आक्रान्ता ग्रीक तथा यवनों को पराजित किया। इसी भाँति गुप्त साम्राज्य में 
ब्रह्मण-सिद्धान्तों के आधार पर एक आदर्श राज्य रचने की चेष्टाएँ हुई । समुद्रगुप्त 
ते दिगविजय को, अश्वमेध यज्ञ किये और गणतन्त्रों को समाप्त कर के एक केन्द्रीय 
राज्य क्रायम किया। समुद्रगुप्त असुरविजयी' थे। उन्होंने 'धर्-विजयी' चरित्र 
प्राप्त किया तथा “गोरूपी पृथ्वी” का उद्धार किया। उन्होंने क्षत्रिय और ब्राह्मण के 
सम्बन्धों को सुदृढ़ कर के कोसल ( अयोध्या ) पर धर्म-ध्वजा फहरायी । वे वर्णाश्षम- 
रक्षक थे और मनु के आद्शों के अनुकूल 'धर्ममय रथ' के संचालक थे। किन्तु गुप्तों ने 
गणों को समाप्त कर के और समाज को द्विज, क्षत्रिय तथा शूद्रों की स्थायी धुरी में बाँट 
कर एक सामन्तीय अर्थतन्त्र की उत्पीड़क नींव भी डाली । फिर भी, समग्र रूप में गुप्त- 
साम्राज्य तथा समुद्रगुप्त की दिग्विजय राष्ट्र के लिए वास्तविक जीवन तथा आदर्श जीवन 
का मिलन-बिन्दु हो गयी । कालान्‍्तर में ये दोनों ऐतिहासिक तथ्य क्रमशः आदर्श, निजन्धर 
[लीजेण्ड] और पुराण होते चले गये । यहाँ तक कि कालिदास ने 'रघुवंश' में जो दिग्विजय- 
वर्णन और युद्ध-वर्णन किया है वह प्रचुर रूप से समुद्रगुप्त की दिग्विजय का रूपायन है । 
तुलसी ने जिस आदर्श समाज, राज्य और सम्राट्‌ की कल्पना की है वह शुंगों और गुप्तों के 
युग से परम्परा रूप में अनुप्राणित है । तुलसी ने ब्राह्मणों को 'भू-सुर' कहा है, पृथ्वी गौ 
के उद्धार के हेतु अवतार की चर्चा की है; श्रीराम को 'असुरविजयी बताया है तथा राम के 
धर्ममय रथ का रूपक ( लंकाकाण्ड ) मनु के आदशों के अनुरूप दिया हैं। उन्होंने 
वर्णाश्षम-धर्म की रक्षा और प्रतिष्ठा' का सर्वोच्च लक्ष्य प्रतिपादित किया है तथा द्विज, 
क्षत्रिय ओर शूद्र के अमानवोय धमं की भी वक्राछत की है। इस भांति तुलसी के 
लोकमंगल के आदर्शों के स्रोत झिलमिला उठते हैं। लेकिन रावण और रावणनपक्ष की 
रचना कैसे हुई ? पहले स्रोत तो पौराणिक असुर और दानव हैं ही, दूसरे स्रोत के रूप से 
प्‌व॑वर्ती मुसलमान हमलावरों की बर्बरताएँ हूँ । अफ़गान शासकों ने निरंकुश लूट-पाट, 
हिसा, मन्दिरों के विध्वंस, बन्दियों के क़त्लेआम, जलते हुए शहरों और गाँवों के 
खण्डहरों तथा भुखमरो, अकाल और धामिक अत्याचारों से भारतीय समाज और हिन्दू 
संस्कृति को रोंद डाला था। लोक-चित्त में वे बर्बरों और म्लेच्छों के रूप में भयपूर्वक 
प्रतिष्ठित हो चुके थें। इन के काफ़ी बाद तुलसी का जीवन अकबर ( वे अकबर से दस 
य् बड़े थे ) जहाँगोर के शासन-काल में गुज़रा। यह आरम्भिक मुगल-युग शाहन्शाह 
अकबर महान्‌ के आदशों में ढल कर द्वितोय भारतीय रिनेसा ( गुप्तों के स्वर्ण युग के 
बाद ) हो कर पल्लवित-पुष्पित हुआ | स्वयं अकबर ने समुद्रगुप्त के पोत्र विक्रमादित्य 
की तरह नो श्रेष्ठ मन्त्रियों का तवरतन-मण्डल बताया था। उन्होंने हिन्दू-मुसलमान 
संस्कृति के मेल से हिन्दुस्तानी संस्कृति की सुदृढ़ नींव डालो; इसलाम और सूफ़ी और 
ईसाई मतों के मेल से 'दोने इलाही' चलाया; बड़े पैमाने पर भूमि-सुधार छाग किये, 
जज़िया कर हटाया; हिन्दू राजकुमारियों से विवाह किया; अपने दरबार में गंग, पुहकर, 
बोरबल, रहीम जंसे कवियों का सम्मात किया; रामायण तथा महामारत के फ़ारसी 
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अनुवाद कराये, इत्यादि । इस भांति भारत में ह॒प॑वर्धन के बाद पुनः एक उदार और 
सुदृढ़ सम्राट तथा साम्राज्य अम्युदित हुआ । अकबर के शासन में लूटपाट और धाभिक 
अत्याचार लगभग बन्द हो गये, और किसानों को अपनी उपज का दो-तिहाई भाग 
रखने का अधिकार मिला । फलतः भारत में शताब्दियों की ग़रोबी और अत्याचारों से 
थोड़ी राहत मिली । उदारता के इसी वातावरण में तुलसीदास का जीवनकाल स्थित 
है। इसो लिए तुलसीदास में आशावाद की प्रधानता हैं। एक कट्टर ब्राह्मण होने के 
नाते थे मुसलमानों तथा शूद्रों दोनों के ही प्रति उदार नहों हो सके, लेकिन उन के 
राक्षत और अमुर, तथा उन के कार्य, बहुधा पूव्॑वर्ती आक्रान्ताओं के प्रतिबिम्बित जुल्म 
हैं। उस युग में यद्ध के चार आतंक थे : आग, अकाल, मौत, लूटपाट । थोड़ा 
आश्चर्य इस बात पर अवश्य होता हैं कि लोकभाषाओं के सूर और तुलसी जसे महान्‌ 
कवियों ने भी खिलजी अफ़ग़ानों के हमलों की कहीं भी प्रत्यक्ष चर्चा नहीं की । असुरों 
की माया तथा विध्वंस लोला के रूप में ये ऐतिहासिक संस्मरण भी अद्भुत और 
मिथकीय बना दिये गये है । इस तरह हम रामराज्य और रावण के खलनायकत्व की 
ऐसी संरचना को मध्यकाल के पौराणिकोकरण का पहला सर्वप्रधान तत्त्व मानते हैं । 
इस के अलावा उन्होंने आदर्श सप्ताज ( ग्राम-इकाई ), आदर्श सन्त, आदर्श परिवार 
और आदर्श नीति के जो प्रतिमान पेश किये हैं वे नानापुराण-निगमागम-सम्मत हैं । 
मध्यकाल के पौराणिकीकरण का यह दूसरा प्रधान तत्त्व हैं। मध्यकाल के पौराणिकी- 
करण का तीसरा प्रधान तत्त्व हैं मिथक्रीय काल का बोध | तुलसी ने अपने वर्तमान समय 
तथा समाज के भविष्य को एक अतीत, एक निजंधरी (लीजेण्डरी) अतीत की अनुकृति, 
स्वीकार बर के घूमते हुए सांस्कृतिक चक्र की उद्धभावना की। यह चक्र प्रत्येक कल्प, 
युग ओर मन्वन्तर में घूमता है ( जिस तरह कर्म-चक्र )। इस भांति अतीत-वर्तमान- 
भविष्य, तीनों कालों के बोघों को तुलसी ऐतिहासिक अतीत से भो युग-युग पूर्व एक 
मिथकीय अतीत में गये। इस के कई परिणाम निकले जिन्होंने उन की चेतना और 
कला-शिल्प दोनों को प्रभावित किया। पहला नतीजा यह हुआ कि महाकाल का प्रथम 
युग ही स्वर्णयुग या सत्ययुग में पर्यव्सित हुआ, और इस काल के अक्ष में देवताओं- 
देवियों को लोलाएँ बार-बार प्रकट हुई हैं। फलस्वरूप उन के पूर्व जन्म और अगले 
जन्म को वर्तमान जन्म को कथा से जोड़ दिया गया। पूर्व युग के पात्र अगले 
युग में, या भविष्य के पात्र पिछले युग में उपस्थित हो जाते हैं। उदाहरण के 
लिए पूर्वावतार परशुराम ओर परवर्ती अवतार श्रीराम, श्रीराम और उन के 
परवर्ती गायक ऋषि वाल्मीकि, राम ओर उन के परवर्ती दास “तापस' तुलसी 
एक ही समय में उपस्थित हो जाते हैं। ऐसे अन्य कई आध्यात्मिक विश्वास कला- 
शिल्प का भो निर्देशन करते हैं: जंसे, प्रत्येक कल्प में रामरूप हरिका अवतार 
होता है और काकभुणुण्डि, नारद या मुनि छोग उस का ग्रायन करते हैं; शिव 
रामजन्मोत्सव में शामिल होते हैं ( मानस, १।१९५॥१ ), राम बारात में आते हें 
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( मानस १।३१४।१ ), राम-रावण युद्ध देखते हैं ( मानस ६८०१ ), तथा राम 
का तिलक देखने आते हैं ( मानस, ६११५ ); विजयी राम को देखने दिवंगत दशरथ 
आते हैं ( मानस, ६।१११।१ ); नारद बराबर अयोध्या आया करते थे और वहाँ राम 
के नये-नये चरित्र देख कर ब्रह्मलोक में गाया करते थे, नारद युद्ध में राम को नागपाश 
से मुक्त करने के लिए विष्णु-बाहन गरुड़ को लंका भेजते हैं ( मानस, ६।७३॥५ ); 
नारद विष्णु को शाप देते हैं कि वे नर-रूप हो कर वानरों के साथ विरह का दुख भोगें; 
शची, सरस्वती, लक्ष्मी और पार्वती ( जो अभी-अभी राम-कथा सुन रही थीं ) 
कपटपूव॑क स्त्रीनेश बना कर रनिवास में दूलह राम को देखने जा मिलती हैं ( मानस, 
१।३१७।३-४ ) । इसी तरह परवर्ती युग भी मिथकीय है : जसे, आज भी ( तुलसी के 
समय में ) विभीषण अपने समाजसहित लंका के राज्य पर आसीन हैं ( दोहावली, 
१६४ ), राम के दिव्य दरबार में हनुमान और भरत के कहने पर लक्ष्मण राम की 
सेवा में तुलसीदास की 'विनय-पत्रिका' अर्थात्‌ अर्जी पेश करते हैं और रघुनाथ तुलसी 
की सच्ची सेवा के फलस्वरूप उस पर सहो कर देते हैं (विनयपत्रिका, २७९); वनवासी 
राम को वाल्मीकि अपने आश्रम में लेने आते हैं ( मानस, २१२४ )। इस चेतना में 
कालप्रवाह की इकाई बहुत विराट होती हैं । शिव सत्तासो हज़ार वर्ष बीतने पर अपनी 
समाधि खोलते हैं ( मानस, १।४७॥४ ), तपस्विनी पार्वती ने एक हज्ञार वर्षों तक मूल 
और फल खाये तथा तीन हज़ार वर्षों तक सूखे बेलपत्र खाये, ( मानस, १॥७२३।१०२)। 
मिथकीय काल का दूसरा नतीजा यह हुआ कि अपराध और दण्ड, पुण्य और पुरस्कार 
का विधान पू्व-वर्तमान-पश्चात्‌ तीनों जन्मों में प्रतिफलित होने लगा । पूर्व-जन्म के 
शाप पाये हुए पात्र इस जन्म में राक्षम, पाषाणशिला, सम्पाती, काकभुशुण्डि आदि 
बनते हैं तथा राम द्वारा उद्धारित होते हैँ । पर्वजन्म के पुण्यों के फलस्वरूप पात्र इस 
जन्म को भोगते हैं। इसी आध्यात्मिक न्याय से अगले जन्म के निर्णय भी होते हैं । 
इसी प्रवृत्ति का चरमोदात्त रूप अवतारवाद है। स्वयं हरि पृर्ण, अंश, कला, विभूति, 
आवेश, लीला, युगल तथा रस इन नौ रूपों में अवतार लेते हैं। मिथकीय काल का 
तोसरा परिणाम यह निकला कि तथ्यात्मक ऐतिहासिक चेतना की उपेक्षा हुई । तुलसी 
इतिहास से मिथक को ओर, तथा मिथक से ठोकतात्त्विक इतिहास की ओर, आते-जाते 
रहें । राम के विवाह में वैदिक तथा लोकिक ( अर्थात्‌ मध्यकालीन ) दोनों रीतियों का 
किया जाना ( मानस, १॥३९।१ ), वनवासो राम का अवध राज्य के गाँवों तथा पुरवों 
के बीच से गुज़ रना ( मानस, २।११/२॥१ ), वनवासी राम को देखने अल्पवयस तापस 
तुलसी का आना आदि मिथक से लोकतात्तविक इतिहास की ओर प्रयाण के दृष्टान्त हैं । 
इसी भांति शिव द्वारा मानस” की रचना करना ( मानस, १।३३।५ ), तोथराज 
प्रयाग का तत्कालीन चित्रण करते-करते तुलसी द्वारा वहां याज्ञवल्क्य एवं भरद्वाज का 
बखान कर देना ( मानस, १।४४।१ ), चित्रकूट के भरतकृप के बाबत फैली लोककथा के 
आधार पर 'मानत्न' के भरत को उस से सम्बद्ध कर देना ( मानस, २३०९।१-४ ) 
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आदि छोककथाओं से मिथक को ओर प्रयाण के दृष्टान्त हैं। मिथकीय काल की चेतना 
से युक्त इतिहास-लेखन की विधा कैसी हो जाती है, इस के अनूठे नमूने तुलसी ने पेश 
किये हैं। पहले तो मिथक्रीय चेतना वाला इतिहास लेखक हमेशा रूपकों और अन्यापदेशों 
( ऐलिगेंरो ) के द्वारा अपनी भावना व्यक्त करता है; दूसरे वह स्वयं को लेखक न 
मान कर किसी देवता, दैवी-प्रेरणा, गुरुकृपा को यह श्रेय दे देता हैं; तीसरे वह तमाम 
घटनाओं को सामाजिक शक्तियों का परिणाम न मान कर कर्मफल-भोग मानता है; चौथे 
वह तीर्थ स्थानों, आश्रमों, नदी-तटों आदि पर हो जमता-रमता है; पाँचवें वह 
एतिहासिक तथ्यों को बजाय पौराणिक गल्प पेश करता है और अन्ततः उस का काल- 
विभाजन चतुर्युगों के आधार पर हुआ करता है । सन्त तुलसी के लिए तत्कालीन अवस्था 
साक्षात्‌ नरक या कलिकाल हो कर ऊहा हो जाती है ( मानस, विनय-पत्रिका, कविता- 
वली, गीतावली ) और जब वे तीर्थों, आश्रमों आदि का वर्णन करते हैं तब वे वैकुण्ठ 
हो जाते हैं । 'गीतावली' में चित्रकूट-वर्णणन करते समय ( ४३-५२ ) उस को प्राकृतिक 
सुन्दरता से अधिक प्राकृतिक पावनता, ऋषि-मुनियों तथा स्वयं राम-सोता-लक्ष्मण के 
निवास, पवित्र मन्दाकिनी का माहात्म्य गाया है। सारी प्रकृति का मानो आध्यात्मीकरण 
हो गया और इन अलौकिक पात्रों के रहने की वजह से उस की शोभा दिन-दिन 
अधिकाधिक अधिकाती जाती है। यह सारा वर्णन रूपकों के शोभा-भार से झुका हुआ 
है। इसी के समानान्तर 'कवितावली' का काशी-वर्णन है जहाँ प्रकृति का संयोग नहीं 
है ( १६९-१८३ )। इतिहास की दृष्टि से काशी ब्रह्मा की रची हुई विष्णु की बसायी 
हुई ओर शंकर की निवास-भूमि है । यहाँ परोक्षित जैसे राजा भी रह चुके हैं (जहाँगीर 
नहीं ) । यहां देवता, देवी, देवनदी गंगा, सिद्ध और मुनि रहते हैं ( तत्कालीन समाज- 
चित्र कम ); यहाँ के रहने वाले पुरुष शंकर और स्त्रियां पावंती हैं क्योंकि वेदों ने ऐसा 
कहा हैं। काशी में महादेव ज॑से ठाकुर, उमा जेसी ठकुराइन हैं, रुद्र के गण योद्धा हैं, 
कालभरव कोतवाल हैं, भैरव दण्डाधीश हैं, गणेश जैसे सभासद्‌ हैं अर्थात्‌ वास्तविक 
राजा, रानी, सूबेदार, कोतवाल, मो रमुन्शी, मनन्‍्सबदार की कोई सत्ता-महत्ता नहीं हैं । 
आज काशीरूपी कल्पलछता को कलिरूप निष्टुर किरात काट रहा है। महामारी फैली 
है। क्‍यों ? शहरी गन्दगी की वजह से नहीं, बल्कि उन लोगों के पाप के कारण जिन्होंने 
राहगीरों तथा ब्राह्मणों को मार कर और कोटि कुमार्गों से धन इकट्ठा किया है । सम्पूर्ण 
काशी-वर्णन रूपकों से जड़ित है। इन उदाहरणों के विश्लेषण से हम 'मानस' आदि के 
ऐतिहासिक तथा मिथक्रीय विभाजन के गढ़ रहस्थ पा सकेंगे। म्िथकरीय काल की चेतना 
का चोषा परिणाम यह हुआ कि देवता, प्रकृति, पशु-पक्षी, मानव, राक्षस, अर्धभानव 
आदि सभो एक कार्य के अंग हो गये, सभी पर एक हो प्रकार का नैतिक और धामिक 
विधान लागू हुआ, सभी मानवों की भाषा-भावना वाले हो गये और सभी को उन के 
सुकृत्यों-कुकृत्यों का फल, उन की शंकाओं का समाधान, उन के कार्यों के कारणों का अभि- 
ज्ञान तुरन्त मिल गया बयोंकि सिथकीय जगत में तीनों लोक तथा तोनों काल तथा तीनों 
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प्राणी एकत्र हो कर पूर्ण ब्रह्माण्ड को हो कथाभूमि में बदल देते हैं। तुलसी ने वेदिक 
देवमण्डल के अन्त्भूत इन्द्र, अग्नि, सरस्वती, यम, वरुण ( समुद्र ), रुद्र, सूर्य आदि को 
लिया है; तथा पोराणिक मण्डल ( ब्राह्ममकालीन ) के देवताओं के अन्तर्गत ब्रह्मा, 
विष्णु, महेश, गोरी, गणेश, पावंती आदि को लिया है; और अवतारबाद के अन्तर्गत 
राम में परब्रह्मत्व स्थापित कर दिया है। पौराणिकोकरण में आस्था के कारण तुलसी 
ने आकाशवासी वैदिक देवताओं का दरजा और कार्य बहुत गिरा दिया है। वे स्वार्थी, 
कपटी, कुचाली, डरपोंक, भोगी आदि चित्रित किये गये हैं। ज़ाहिर हैँ कि उन का 
मध्यकाल इन वेदिक देवताओं के छल-कपट और सोमपान-विलास आदि को बरदाश्त 
नहीं कर सकता था। विशेष रूप से तुलसी तो और भी नहों । यहाँ कबीर और तुलसी 
दो विरोधी दृष्टिकोणों को रखते हुए भी मिल से जाते हैं । किन्तु आगे तुलसो अवतारवाद 
द्वारा इश्देवता और ईश्वर की धारणा स्थापित कर जाते हैं तथा कबीर पौराणिक तथा 
सामन्तोय संस्कारों को ललकारते चले जाते हैं । 

अब हम मध्यकाल के आभासित गुप्तयुगीन पौराणिकीकरण के निरूपण के बाद 
की अगलो कड़ी मध्यकालोनोकरण ( मेडीवियलाइजेशन ) का विवेचन करेंगे। ये दोनों 
प्रवृत्तियाँ मिल कर तुलसीदास की ऐतिहासिक तथा तत्कालीन चेतना का निर्धारण 
करती हैं । 

कई शताब्दियों की धारावाहिक परम्पराओं ने वाल्मीकि की आदिरामायण' से 
ले कर तुलसी के 'रामचरितमानस' तक, तथा परमभागवत गुप्त सम्नराटों से ले कर 
उत्तर भारत के बेष्णव आचार्यो एवं कवियों ओर दरबारी कवियों तक जो सांल्‍्कृतिक 
रूपान्तर किया है वह वेदिक साधना से पौराणिक पूजन में, पौराणिक पूजन से भक्ति 
में और भक्ति से लोकिक शंगार में परिणत हुआ है । इस भाँति मध्यकालीनीकरण की 
एक बड़ी लम्बी तथा गहरी धारा हैं। मध्यकालीनीकरण से हमारा आशय उन '“आद्शों' 
( आइडियल्स ) तथा “धारणाओं' ( कॉन्सेप्ट्स ) को स्त्रीकृति से हैं जो पौराणिक 
चेतना से विकसित होने के बावजूद भी उन से पृथक तथा परवर्ती हैं; और जो 
तत्कालोन' समाज में परिव्याप्त हैं। अपने निरूपण को अधिक आलोकित करने के 
लिए हम अपने क्षेत्र को सीमित करते हुए केवल उन्हीं आधारों का दिग्दर्शन करेंगे जो 
रामवृत्त से सम्बद्ध होने के कारण देवालयीय प्रतीकों ( देवमन्दिर, इहलोक, दिव्यलोक ) 
से काफ़ो असम्पक्त हैं, जो तुलसी जैसे एक भक्त कवि की विशिष्ट दृष्टि से प्रस्फुटित हुए 
हैं, जो वेष्णव-परम्परा की सगुणोपासना की ही मोमांसा करते हैं, तथा अन्ततः जो 
समाज की केन्द्रापसारी शक्ति को परिधि में हैं । 

गुप्तों के वाद की मध्यकालीन संस्कृति की रचना में शर्नें:-शने: लोकजीवन से 
ज्ञान और कर्म तिरोहित होते चले गये; कुलीन सामन्‍्तों में अतिरंजित अभिमान और 
विलास बढ़ता चला गया; समाज और जीवन के प्रति सामूहिक उत्त रदायित्व और न्याय 
पाने का विश्वास उठता चला गया; वर्णों ( ब्राह्मणों-क्षत्रियों-शुद्रों) तथा सम्प्रदायों 
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( बौढ़ों-बाह्याणों, वौद्धों-जैनियों, नाथों-वैष्णवों ), और वर्गों ( भूमिपति और भूमिदास, 
कृषक और व्यापारी ) तथा स्वार्थों में संघर्ष तोब्र तर होते चले गये । भारत का सम्पर्क 
बाहरी दुनिया से टूटता गया और इसलाम के आगमन ने पूरे सामाजिक ढाँचे को 
लड़खडा सा दिया । शताब्दियों के इस लम्बे प्रवाह में परिवार से बाहर बस एक ही 
तरह के सम्बन्ध की प्रधानता रहो--स्वामी और सेवक के सम्बन्धों के अन्तर्गत कृषक 
स्वामी का प्रा गुलाम तो नहीं होता था किन्तु स्वामी उसे थोड़ी भूमि देता था। उस 
की अपनी निजी भूमि भी होती थी । वह स्वामी के हित भी मेहनत करता था तथा 
अपने हित भी । उस का उत्पादन वस्तुओं के रूप में होता था, धन के रूप में नहीं । 
अत: वह भूमिपति की कृपा, करुणा, दान, क्षमा आदि का भिखारी था। सामन्तीय 
अर्थतन्त्र के ये. सम्बन्ध अर्धाश्रित-अर्धस्वतन्त्र थे, किन्तु भूमि-स्वामी की कृपा इन को 
सब से बड़ी गारण्टी थी। ऐसी अचल जड़ दशा में ज्ञान और कर्म के स्थान पर इच्छा 
को ही प्री आज़ादों हो सकती हैं। इच्छा राग-प्रधान होती है। ऐसे समाज ओर 
जीवन में पोढ़ी-दर-पीढ़ी कोई परिवर्तन नहीं आ पाया था। इसलिए सारा जनजीवन 
घोर निराशा में जकड़ा था। निराशा के साथ रहस्यवाद, अन्धविश्वास, तर्क का विरोध 
आदि का बोलवाला हो जाता है। इस वजह से विश्व-संस्कृति के सभी सामन्‍्तीय युगों 
में भावोच्छवास-प्रधान जीवन भोग, स्वामी तथा महास्वामी प्रभु के प्रति पूर्ण, समर्पण, 
बौद्धिकता ओर क्रियाशीलता के अभाव में अन्धविश्वास तथा रूढ़िबद्धता, इस समाज 
ओर जीवन के प्रति आस्थालोप के कारण दिव्यलोक और अलौकिक जीवन की 
धारणाओं में पलायन, सहज ओर स्वाभाविक घटनाओं के स्थान पर कृत्रिम और 
अलोकिक घटनाओं की स्वीकृति आदि मिलती है। समाज-चित्त इस दुनिया से जल्दी से 
जल्दी छुटकारा पाना चाहता हैँ। अतः वह मोक्ष, कैवल्य, भवसागर-सन्तरण की ही 
कामना करता हैं। मध्यकालीन संस्कृति कला, दर्शन और धर्म में इसी भांति 
प्रतिबिम्बिस होती है जिन में गहरें अन्ततरिरोध होते हैं। आदर्श और यथार्थ, ज्ञान 
और कम, धर्म ओर व्यवहार सभी के बीच एक अलगाव तथा दुहरापन आ जाता है । 
भारत में इस मध्यकालीन संस्कृति ने अपनी विशिष्ट आदर्शो तथा धारणाओं 
की धामिक निर्भितियों ( कॉन्स्ट्रट्ट्स ) को विकसित किया। समग्र रूप से चरित्र और 
बिन्तन के क्षेत्र में इन से स्वाभाविकता, सन्‍्तुलन और इहलौकिक सहजता का लोप हुआ 
है। दो दृष्टिकोणों ने इन निर्ितियों को निर्धारित किया हैं: पहला है, इस पराजित 
जीवन और इस क्रर समाज को भिथ्या मान कर अलोकिक जीवन तथा दिव्य लोक को 
सत्य मान लेना; तथा दूसरा हैं, इस जीवन तथा समाज को भोगने के लिए कुछ स्वच्छन्द, 
व्यक्तिगत और लिरिकल भावनाएँ तृप्त कर लेना । पहले दृष्टिकोण ने अवतारवाद की 
परिव्याप्ति को ओर दूसरे ने भव्ित को । अतः भक्ति ओर अवतारवाद सम्पूर्ण संस्कृति 
के मध्यकालोनीकरण की दो धुरियां हैं । वेष्णवोपासना के रामवृत्त में संन्यास के आदशों 
की अधिकता होने के कारण अलोकिक-लौकिक दोनों प्रकार की श्ृंगारिकता का अभाव 
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है तथा केन्द्रापारी शक्ति की प्रमुखता होने के कारण नैतिक मर्यादाओं का प्राचुर्य है । 
भक्ति ने इसी जीवन तथा समाज को मधुर बनाने की कोशिश की है, जब कि 
अवतारवाद ने इस जीवन तथा समाजवाद को बदलने के अलौकिक-पारलौकिक विश्वास 
दिये हैं। भक्ति ने एक साधारण से साधारण मनुष्य तक को 'भक्त' का दरजा दिया तथा 
अवतारबाद ने परब्रह्म को मानव बना कर युग-युग में अतिमनुष्यता के नये आदर्श दिये 
हैं। भक्त ने अपने युग के घोर सामाजिक असन्तोष को प्रकट करने के लिए उसे कलि- 
काल कहा तो भगवान्‌ ने इस युग के सामाजिक असन्तोष को मिटाने के लिए लीलाएँ 
कीं । भक्त ओर भगवान्‌, भक्ति ओर लीला की मंत्री हुई। फलतः: एक भक्त के प्रेम 
के वश में हो कर, या उस का अनुरंजन करने के लिए, या उस के एक बार नाम लेते 
ही नारायण अवतार ले लेते हैं। भक्त इस देह को धारण करते हुए भी 'मुक्त' है, इस 
लोक में रहते हुए भी उस दिव्य लोक” का उपासक है। भक्त को केवल अनन्य तथा 
दैन्य भाव से बस पूर्णरूपेण समपंण करना होता है कि उसे सायुज्य, सारूप्य, सामीप्य 
या सालोक्य मुक्ति मिल सकती हैं। उपासना क्षेत्र में सभी वर्ण, तथा भक्त और भगवान्‌, 
दोनों समान हैं । इस प्रकार मध्यकालोन ससस्‍्कृति में व्यक्ति का महत्तम आदर्श भक्त 
हुआ, ओर भक्ति का चरम मत्य प्रेम हुआ। भक्ति के सारे सम्बन्ध तथा उपासनाएँ 
सम;ज के सम्बन्धों और व्यक्ति-रागों के कोमलतम तथा उदात्तीकृत व्यक्तिगत रागात्मक 
रूप हैं। इसी लिए भक्ति का मूल प्रेम भगवत्‌-प्रेम हो कर 'प्रेमा' ( नपुंसक लिंग ) 
हुआ; और भक्त के भगवान्‌ से दास, पति, प्रिय, सखी, सखा, ता, माता आदि के 
'इष्ट' सम्बन्ध क्रायम हुए । इस भाँति भक्त की धारणा ने सामाजिक असमानता, अस- 
हायता, असमर्थता, नीरसता को दर कर के मनुष्य के अन्तलकि को सुन्दर बनाया । 
लेकिन इस के साथ ही एक निषेषघ-पक्ष भी फैठता चला गया। भक्त ने सामाजिक 
आस्था, जीवन के वास्तविक प्रश्नों, अपनी सामाजिक विषपमता ओर राष्ट्रीय समस्याओं 
से मुंह मोड़ लिया । उस ने इस जगत्‌ और समाज को माया तथा कलिकाल कह कर 
इस से छुट्री पा ली । इस तरह सामाजिक और लौकिक जीवन अधिक बिखरता चला 
गया, सामाजिक न्याय एवं परिवर्तन के लिए ललकार के घोष शान्त हो गये, चारों ओर 
निर्वेद, निवेदन तथा समर्पण हो स्वीकृत हो गया । अतः रूढ़िबद्धता मज़बूत होती गयी 
और सामाजिक निराशावाद छाता गया । 

इस के प्रक अवतारवाद ने एक उत्त म-पुरुष, एक मर्यादा-पुरुष, एक छीला- 
पुरुष पर बल दिया । यह सामाजिक सम्बन्धों तथा आदर्श जीवन का उदात्तीकृत, 
समष्टिमूलक सक्रिय रूप है । अवतार में व्यक्ति के स्थान पर आदर्श मनुष्य, कलिकाल 
के स्थान पर आदर्श युग, तथा पतित समाज के स्थान पर दिव्यलोक की संरचना हुई 
है। अवतारवाद में असुर-संहारक, मू-उद्धारक तथा देव-रक्षक पराक्रम हैं: और इस की 
अनुवर्तिनी लोलाएँ भी । यही नहों, अवतार सामूहिक भी होते हैं; अर्थात्‌ प्रा देवमण्डल 
विष्णु के साथ अवतरित होता हैँ । ( 'मानस' में देवतागण वानर के रूप में अवतरित 
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होते हैं); अवतार अंशरूप भी होते हैं अर्थात्‌ विष्णु रामहूप में, लक्ष्मण शेष रूप में, 
भरत शंखरूप में तथा शत्रुध्न सुदर्शनरूप में आते हैं; अवतार अचररूप में भी होते हैं 
अर्थात्‌ ईश्वर रामरूप में, सीता माया या प्रकृतिरूप में और लक्ष्मण जीव रूप में 
अवतरित होते हैं; अवतार पूर्णरूप में भी होते हैँ अर्थात्‌ परब्रह्म राम ही अवतरित होते हैं; 
अवतार लोलारूप में भी होते हैं अर्थात्‌ विष्णु क्रीड़ाएँ भी करते हैं; अवतार आवेशरूप 
भी होते हैं अर्थात्‌ भक्त कवि तुलसी वाल्मीकि के आवेशावतार हैं, इत्यादि-इत्यादि । 
इस तरह स्पष्ट रूप से अवतारवाद समाज और जीवन के मंगल के लिए भी है तथा 
व्यक्ति और भक्त के लिए भी । तुलसी के समय तक अवतारवाद के प्रयोजन थोड़े 
अधिक हो गये थे उन के अन्तर्गत भक्त के प्रेम के वशीभूत हो जाना, गौ और ब्राह्मण 
की रक्षा करना भी शामिल हो गया था। अब अवतार केवल असुर-संहारक ही नहीं 
रहा, असुर-उद्धारक भी हो गया । असुर-उद्धारक प्रयोजत आदर्शवाद को बल देता हैं 
जिस की वजह से तुलसी में आशावाद तथा एक आध्यात्मिक मानवतावाद के स्वर 
भी मिल गये हैं जिस से नैतिक मर्यादाएँ खण्डित हो कर पुन:-पुनः सवर गयी हैं। 
अवतारवाद में लीलाएं पुनश्च मनुष्य ओर समाज के स्थान पर व्यक्ति और भक्त को 
ला खड़ा करती हैं । रामवृत्त तथा कृष्णवृत्त ने मर्यादोपासक तथा मधुरोपासक लीलाओं 
का गुन्थन किया है। कृष्ण-लीलाओं में उच्छलित हृदय मात्र हैं, तो राम-लीलाओं 
( बुलसी ने ही राम के अयन को लोलाओं में अनूदित कर डाला ) में नैतिक मर्यादाओं 
के साक्ष्य । लीला माया भो है ओर लीला के लिए ही राम मानव हुए हैं। अतः 
अवतारी ब्रह्म राम ओर लोलापुश्ष राम साथ-साथ रहते हैं अर्थात्‌ वे अबतारी और 
अवतार दोनों रूपों में सहभाव से हैं। लोला में कोमलता और मधुरता ( कृष्ण ), 
तथा करण ओर रोद्र ( राम ), दोनों का सामंजस्य हैं । सब कुछ होते हुए भी लीला में 
अवतारोी राम वास्तविक जीवन नहों जीते, बल्कि 'ललित लीला' या “मनुष्य लीला! 
करते हैं। इस भाँति लीला वास्तविक चरित न हो कर अभिनय, क्रीड़ा, या कौतुक 
हो जाती है। इस का प्रयोजन अवतार की दृष्टि से आनन्द और क्रीड़ा, तथा भक्त को 
दृष्टि से भगवान्‌ का गुण-कोर्तन मात्र रह जाता है। लीला कपट मानुषी या नटवत्‌ 
मानी गयी हैं। इस तरह लोला का प्रयोजन भक्‍त-रक्षण तथा भकत-मोक्षदान हो जाता 
है | निष्कर्ष यह है कि अवतार में लोला के जुड़ जाने से साहित्य तथा चरित्र के स्थान 
पर धमं ओर कृत्रिम दिखावों ( चरित्र की दृष्टि से ) की प्रधानता हो जाती है। 
सारांश में, भक्त के साथ भक्ति ओर प्रेम, तथा भगवान्‌ के साथ अवतार और रीला 
जुड़े । रामवृत्त को दृष्टि से पहले रामकथा पूर्ण रामचरित के रूप में विकसित हुई । 
दूसरे चरण में ( १०वीं से १२वों शो ई. पू.) यह विष्णु की अवतार-लीला में 
परिणत हुई। इस में भक्ति और उपासना का समावेश हो चला और १४वों शती 
तक राम विष्णु के अंशावतार न हो कर परब्रह्म विष्णु के पूर्णावतार हो गये । अतः 
कथा का आरम्भिक मध्यकालोनीकरण हुआ | तीसरे चरण में आ कर राम स्वयं भी 
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परबह्ा हो जाते हैं और रामकथा विष्णु की अवतार-लीला मांत्र न रह कर भक्तवत्सल 
भगवान्‌ राम के गुण-कथन में परिणत हो जाती है। इस भाँति अवतारी राम और 
लीलापुरुष राम अर्थात्‌ नररूप ईश्वर और नटवत्‌ अभिनेता ईहवबर दोनों का समवाय 
हो गया । फलस्वरूप साहित्यिक दृष्टिकोण के स्थान पर धामिक वातावरण, संघर्षशील 
विराट आद्शों के स्थान पर अनुरंजक लघु कीतंन, स्वाभाविकता के स्थान पर अद्भुत 
की प्रधानता हो गयो । यद्यपि मौजूद दोनों ही दृष्टियाँ रहों। क्योंकि अवतारवाद के 
उपरान्त लीला का बाहुल्य हुआ इसलिए हम यह कह सकते हैं कि अवतारवाद के 
असुर-संहारक लक्ष्य को लीला के भक्तरंजन वाले प्रयोजन ने काफ़ो वेयक्तिक बना 
दिया; अवतारवाद के संघर्ष और कठोर साधना वाले पक्ष को लीला ने अभिनय तथा 
क्रीड़ा में दरका दिया; तथा अवतारवाद के लोक-उद्घारक आदर्श को लीला ने भक्त- 
मोक्षदान में बाँध कर जन को समाज तथा जगत के प्रति उदासीन कर दिया । 


इस तरह “अवतारवाद' तथा भक्ति, ये मध्यकालीनीकरण की दो महत्तम 
विशेषताएँ ठहरती हैं । रामकथा-वृत्त में अवतारी राम और नटवत्‌ राम, ईश्वर और 
पुरुष राम, मानवों और निशाचरों, पशु-पक्षी और देवता, समुद्र और नदियों, 
अंशावतारों और राक्षस वंश, ऋषियों और वेश बदलने वाले प्राणियों के समावेश से 
अलौकिक घटनाओं तथा आश्चर्यपूर्ण अदभुत वृत्तान्तों की बहुलता हो गयी है। फलत: 
१. लगभग सभी प्रमुख और गौण कथा-प्रसंगों की व्याख्या में कोई न कोई अलौकिक 
या अदभुत परिवेश जोड़ा गया; २. विरोधी पात्रों के सभी कार्यों में किसी अद्भुत 
छल का दोहरा हेतु गूथा गया; ३. सभी पात्रों को यह ज्ञात करा दिया गया कि आगामी 
घटना का परिणाम शापव्रश या वरदानवश् या पूर्वजन्म के कारण-निर्देशवश पूर्वनिश्चित 
है तथा राम या विरोधी पात्र तो केवल लीला कर रहे हैं; ४. अनुचित माने जाने वाले 
सभी कार्यों को पूर्वजन्म की किसी कथा के साथ जोड़ कर उचित ठहराया गया; और 
५. अवतारी राम या अंशावतार के सभी सहज मानव-सुलभ भावों तथा कार्यों को 
वास्तविक न बना कर ललित नर-लोला करार दिया गया। अलोकिक और अद्भुत 
परिवेश के द्वारा हो कधाओं को नया रूप तथा कथा की विचारवस्तु को नया दृष्टिकोण 
दिया गया । इस नये दृष्टिकोण में वरदान और शाप, पूर्वजन्म के कार्य और वर्तमान 
जन्म में उन के योग का सर्वाधिक उपयोग हुआ है। अतः शाप, वर और पूव॑जन्म के 
कारण-निर्देशों को मिला कर रामावतार, रामबनवास, सीताहरण, रामवियोग, 
रावणवध, सीतात्याग के उन अप्रकट कारणों का उद्घाटन किया गया जो पूव्॑जन्म में 
घटित हुए थे और जिन का सम्बन्ध प्रकट लीला से नहीं है। इस तरह मध्यकालीनीकरण 
का अलौकिक पक्ष पूर्ण विकसित हो जाता है। इस में अतिशयोक्तियों की स्वीकृति है । 
अत: देवता और मनुप्य, तथा तीनों काल घुल-मिल गये हैं । 


१. 'रामकथा', फ्रादर कामिल बुल्के, १० ७४२-७४१ | 
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संन्यासपरक रामवृत्त के मध्यकालीनीकरण की दूसरी विशेषता नैतिक मर्यादा 
की कठोरता भौर अनुशासन-प्रियता है। तुलसी ने तो एक भक्त तथा संनन्‍्यासी की 
दृष्टि से इस मर्यादा को व्याख्या को 'वज्ञादपि कठोराणि' बना दिया है। यहाँ वे 
समाज की आचरणमलक रचना में एक युगद्रष्टा की तरह व्यस्त हैं तथा सब से पहले 
एक भक्त, फिर एक सन्त, तदुपरान्त एक साधारण आस्थावान्‌ गृहस्थ को अपना 
उपदेश-कैन्द्र बना कर रामकथा का पूरा नोतिशास्त्र और आचरणशास्त्र लिखते हैं 
जिस का चरम मल्य मर्यादा हैं। उन्होंने पुनरत्थानवाद, उदारतावाद तथा प्मन्वयवाद 
के मेंठ से अपने मर्यादा के आदर्श का विशिष्ट मध्यकालोनीकरण किया है। इसी 
त्रिकोण पर वे अपने समाज को वाल्मीकि, स्वयम्भू, भवभूति आदि के काल से अलग 
कर के अपने समसामयिक बोध, अपने वराग्यपूर्ण दृष्टिकोण, अपने व्यापक उदारतावाद 
तथा संकीर्ण रूढ़िवाद का इस्तग़ासा पेश करते हैं। बहुधा नैतिक पुनरुत्थानवाद के 
अन्तर्गत तत्काल की भत्संना होती है, अतीत के आदर्श लोक या घाभिक दृष्टि से दिव्य 
लोक के प्रारूप ( मॉडल ) खींचे जाते हैं, और आचरण-यालन में कठोरता का ताप 
दहक उठता हैं जिस से व्यक्तिगत निर्णयों को अपराध समझा जाता हैं। नैतिक 
पुनरुत्थानवादी सन्त तुलसीदास “भले कुल जन्मा' रुढ़ि-सस्थापक ब्राह्मण संन्यासी हैं, 
उदारवादी तुलसो साधारण इनसान हैं तथा समन्वयवादी तुलसी भी भारत भूमि में 
भले समाज' के दार्शनिक हैं । पुनरुत्यानवाद के अन्तर्गत तुलसी नानापुराणनिगमागम- 
सम्मत वर्णाश्रम-व्यवस्था के पालन को ही युग-युगीन आचरण तथा निबिकल्प आदर्श 
मानते हैं। उन के अनुसार जाति-संस्कारों, कमंकाण्डों तथा वर्णाश्रमधर्म का पालन ही 
श्रेष्ठ धमंशील समाज, राज्य, राजा और प्रजा दा लक्षण है। वर्णाश्रम-धर्म की व्याख्याओं 
में तुलसी बेहद अनुदार ओर रूढ़िवादी हो जाते हूँ | वे जायसी, कुतबन, मंझन, कबीर 
और दादू जसे लोकमुखी कवियों तथा सन्‍्तों के तत्कालीन बोध से भी बिलकुल कट 
जाते हैं । यहाँ तक कि नारी-निन्दा की रूढ़ि में आस्था रखने के कारण वे कृष्णवृत्त के 
अष्टछाप कवियों के नारो-सम्बन्धो सहज प्रेमाकुल मधुर भाव से भा विच्छिन्न हो जाते 
हैं। वैराग्य को दशाओं में, दया दार्शनिक मान्यताओं में भक्तों तथा सन्‍्तों ने नारी को 
व्यक्तिमंगल की साधना अर्थात्‌ मोक्ष में बाधक माना हैं; उसे मोह-माया और जगत में 
बाँधने वाला मानता है; तथा उसे काम-क्रोध-मद-लोभ का आधार माना है। तत्कालीन 
सामाजिक निराशा के प्रक्षेपण के लिए एक अबला' नारी से अधिक सुपात्र इन 
वैरागियों को कौन मिल सकता था। इसी भांति पुरानी श्रेष्ठता और महत्ता को प्रमाणित 
करने के लिए ब्राह्मणों के शूद्र से अधिक कौन कलंक झेल सकता था, क्योंकि नोच कहे 
जाने वाले निर्गुण सन्त ही वर्णाश्रम तथा पौराणिक पाखण्डों को चुनौती दे रहे थे । 
तुलसी ने एक ओर तो विप्रवंश की निरपेक्ष्य श्रेष्ठत घोषित की और दूसरी ओर तत्काल 
विद्रोहों को नज़र में रखते हुए शोल तथा गुणहीन ब्राह्मण को पूजने का, ओर गुण-ज्ञान 
प्रयोण शूद्र को तिरस्कृत करने का नैतिक न्याय दिया (?)। उन्होंने ब्राह्मणों को भू-देव 
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घोषित किया और उस को रक्षा के लिए भी अवतार-हेतु जोड़ कर एक बदलते हुए 
सम्बन्ध का पुनरुत्यान किया। इसी तरह सन्त तुलसी ने वेराग्य, विज्ञान, ज्ञान, 
सन्तोष की विमलता प्राप्ति के लिए रामवृत्त में आद्योयान्त जिस धाभिक दृष्टिकोण तथा 
वातावरण की रचना की उस ने कुछ विशिष्ट नारियों को छोड़ कर सामान्य नारी- 
जाति को निनन्‍्दा की । उन्होंने नारियों को केवल व्यक्तिमंगल में ही बाधक नहीं माना, 
बल्कि लोकमंगल की साधना में भी बन्धन मान लिया । उन्होंने नारी और माया 
( घोखा, छल, कपट ), नारी और दुर्गुग ( दुस्साहस, अनृुत, चपलता, माया, भय, 
अविवेक, अशौच, दयाहीनता ), नारो और जड़ता ( अज्ञानता, ताड़न ) को एकर्मा 
बना दिया। वरागी सन्त तो व्यक्ति के पदन और संसार-बन्धन में ही नारी को मु 
कारण मानते थे, तुलसी ने लोकमंगल के भो क्षय के मल कारणों में से नारी को भी 
एक बना दिया । वीरगाथा-काल के रासो काब्यों तथा तत्कालीन समाज के भोग- 
विलासों, और अपने जीवन के रत्नावली-प्रसंग से तुलसी ने यह सीखा होगा जिसे 
उन्होंने बहुत दूर तक ग़लत ढंग से लागू किया । इसी लिए थे कैकेयी और मन्दोदरी, 
सोता और तारा, शूपंगखा और शबरी, त्रिजटा और मन्थरा, अनसूया और कौशंल्या 
के बीच सामाजिक न्याय तथा क़ानूनी दर्शन की दृष्टि से अन्तर नहीं कर पाये । उन्होंने 
एक ही असंगत स्पष्टीकरण किया : कि सभी सम्बन्ध राम के नाते से तय होने 
चाहिए । नारी-निन्दा केवल पात्रों ने हो नहीं, स्वयं सन्‍्त तुलसी ने भी की है। उन्होंने 
नारी की चरम सार्थकता पतिब्रत, चरम सम्बन्ध पुरुषदासी ओर चरम अधमं माया 
तथा अपावनता माना हैं। एक संन्‍्यासों की जीवन-दृष्टि से नारी सम्बन्धी धारणा के 
मध्यकालीनीकरण का यह उत्कर्प हैं जो शरवीरवृत्ति की नारीसम्बन्धी श्रंगारिकता से 
बिलकुल विपरीत है। नेतिक पुनरत्थानवाद का तीसरा पहलू आचरणमलक है। यहाँ 
पात्रों के पूर्ववर्ती स्वाभाविक चरित्र में दुराव किया गया है तथा उन्हें शील के निश्चित 
दायरों में बाँध दिया गया है। पात्रों से सम्बन्धित 'मर्यादा-विपरीत' प्रसंगों की या तो 
सूचनामात्र दे दी गयी हैं या फिर उन का विशुद्धीकरण किया गया है। पात्रों से उन 
की स्वाभाविकता का हरण करने में यहाँ तुलसी नैतिक ही नहीं, “अध्यात्म रामायण" 
का अनुकरण कर के आध्यात्मिक भी हो गये हें । इस दृष्टिकोण के कारण भी उन्हें 
एक ही घटना में वास्तविकता तथा लोला की समानान्तरता गेंथनों पड़ी, तथा साथ- 
साथ जनता के सभी सन्देहों का निराकरण करना पड़ा । इसी वजह से सभी प्रधान ओर 
गौण कथाओं की चरित्र की दृष्टि के वजाय भक्ति की दृष्टि से पुनर्व्याख्या की ज़रूरत 
पड़ी । यहो कारण है कि भवतों, बद्धजीवों और मर्यादाजीवों को लोला की तरह यह 
जगत्‌ भी मायानटी का रंगमंच मानना पड़ा। सारांश में वाल्मीकि के ऐतिहासिक 
चरित्रों पर पौराणिक नैतिकता, आवरण-शिप्टता और भक्‍त की दिव्य उपासना को 
आरोपित किया गया । इन दृष्टिकोणों के कुछ उदाहरण दिये जा सकते हैं। 
विवाहोपरान्त शिव-पावती के सम्भोग का वर्णन करना मर्यादाप्रतिकूल हैं अतः तुलसी 
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ते 'करहिं बिबिच बिधि भोग बिलास” कह कर सूचना दे दी; जब विभीषण अशोक 
वन से सीता को ला कर राम के हवाले करता हैं तब्र 'रामायण' के राम सोता-चरित्र 
पर सन्देह करते हैं और कई कटक्तियाँ करते हैं किन्तु मानस के राम 'कहे कछुक 
दुर्वाद'; स्वर्णमृग प्रसंग में 'रामायण' सीता लक्ष्मण पर चारित्रिक आरोप करती है 
किन्तु तुलसी 'मरम वचन सीता जब बोली' कह कर मर्यादा बाँध देते हैं; अयोध्या 
छोड़ने के बाद लक्ष्मण सुमन्‍्त को सुनाते हुए दशरथ-चरित्र को धिवकारते हैं किन्तु 
'मानस' में 'कहों लखन कछु अनुचित बानी” कह कर सूचनामात्र दे दी जाती हैं। 
इसी भाँति 'रामायण” का जयन्त सीता के स्तनों पर चोंच से प्रहार करता है किन्तु 
'मानस' में इस का विशुद्धीकरण हो गया हैं और वह सीता चरन चोंच हति भागा; 
शुद्ध करणा, वीरता, शूंगार आदि के प्रसंगों को हटाकर या संक्षिप्त कर के उन के 
स्थान पर भक्ति-साधक प्रसंग जोड़े गये हैं या उन की परिणति भक्ति रस में कर दी 
गयी है । विशुद्धीकरण की इसी कड़ी में राम के सम्पर्क में आने वाले, राम से बेर कर 
के उन के द्वारा मारे जाने वाले, राम की सेवा करने वाले, रावणपक्ष के सभी पात्रादि 
भी पहले से ही राम के अवतार और अपनी गति को पहचानते हैं। इसी लिए वे लीला 
करते, या लीला का गुण-कीतन करते, अथवा अवसर पाते ही परब्रह्म राम की स्तुति 
करते हैं। फलस्वरूप सन्‍्तों और मुनियों के चरित्र में तो धोर एकरसता आ गयी है । 
रामकथा की कुछ आध्यात्मिक व्यास्याएं भो भक्ति भाव के कारण ही हुईं । यह माना 
गया कि मोक्ष-प्राप्ति के लिए ही रावण ने सीता का अपहरण किया था, तथा अन्य 
राक्षसों ने भी इसी तरह पूर्वजन्म के शापों से मुक्त होने तथा मोक्ष पाने के लिए राम 
का विरोध किया था। राम के नारायणत्व पर जहाँ कहीं भी आँच आ सकती थी 
( ओर ब्रह्म का साक्षात्‌ विरोधी होना तो एक प्रबल प्रइन था ), उन सारे प्रसंगों को 
पूव॑जन्म के कारण-निर्देशों या शापों के फल से जोड़ कर आध्यात्मिक बना दिया गया । 
भक्त तथा सन्त, अध्यात्मरामाथवणकार तथा रामचरितमानसकार, की दृष्टि से यह 
अनुचित तथा असम्भव, अनेतिक तथा असह्य था कि जगज्जननी सीता रावण के द्वारा 
हरी गयी हो | इसलिए उन्होंने यह नयी व्याख्या की कि हरण वास्तविक सीता का नहीं, 
छाया-सीता का हुआ । लंका-विजय पर अग्नि-परीक्षा के बाद छाया-सोता भस्म हो 
गयी तथा अग्नि ने शरोर धारण कर वास्तविक सीता को हाथ पकड़ कर राम को 
समपित किया ( मानस ३।२३।१; ६।१०८ । छं० १, २ ) इस भांति राम की लोलाएं 
प्रकट ओर अप्रकट, दोनों प्रकार हैं। एक तथ्य पर और ध्यान देना चाहिए कि राम- 
प्रभाव की परिणति वैराग्योदय या मोक्ष-प्राप्ति की आकांक्षा में होती हूँ । 

मर्यादा की दूसरी विशेषता उदारतावाद हैं। यह मुख्यतः उपासना के क्षोत्र में 
समानता को घोषणा करती है किन्तु व्यावहारिक जोवन में नहीं । यह सगृण भक्तों का 
जबरदस्त अन्तविरोध है जिस को ओर आचार्य शुक्ल ने भी इशारा किया था। इस 
उदारतावाद को हम आध्यात्मिक मानवतावाद कह सकते हैं क्योंकि तुलसी का अद्वंतवाद 


२४ सुकसी : आधुनिक वातायन से 


यहाँ केन्द्री मृत हुआ है । ब्रह्म और जोव 'सहज संघाती' हैं क्योंकि जोव ब्रह्म का अंश 
है ईश्वर अंश जोब अविनासी । चेतन, अमल, सहज, सुखरासो ॥' इसलिए वह अमल 
चेतन, सुखराशि होता है। माया लीला से जीवांशों पर बन्धन पड़ जाते हैं तथा भक्ति 
(>लोला ) से वे बन्धन कट जाते हैं। इस भांति वे संतार को माया बना देते हैं 
जिस में सभी वर्णों के लोग फेंसे हैं; और ब्रह्म को सत्य बना देते हैं जिस में सभी वर्ण 
के जीव समान हैं। यह एक सामाजिक विरोधाभास है कि एक ओर तलसी समाज में 
वर्णाश्रम भेद को आदश्श बताते हैं तो दूसरी ओर परलोक के समाज में सभो को 
समान पद दे देते हैं । इसलिए राम अछुत निषाद को गले लगाने वाले तथा भीलनी के 
जूठे बेर खाने वाले हैं। किन्तु वर्णाश्रम संस्थापक राम शम्बूक जैसे बेदपाठो शाद्रों या 
साधारण निगुंण भक्त जैसे श॒द्रों का वध करने वाले भी हैं। वे मानव देह को शरीरों 
में सर्वश्रेष्ठ मानते हैं, जो बड़े भाग्य से प्राप्त होती है ( मानस, ७।४२।४ )। यह मानव 
शरीर देवताओं को भी दुर्लभ है। इस शरीर को धारण कर के जो दूसरों को पीडाए 
देते हैं उन्हें बार-बार संतार में जन्म-मृत्यु के चक्र में फेस कर पीड़ा सहनी पड़ती है। 
यदि मोहबश हो कर मनुष्य इस शरीर के लिए अनेक पाप करता है तब उस का 
परलोक नष्ट हो जाता है। तुलसी के उदारतावाद के ये धनात्मक पक्ष हैं। किन्तु इसी 
के साथ-साथ वे मध्यकालीन संकीर्णता को भी आस्था-बिम्बित कर उठते हैं। राम 
काकभुशुण्डि से कहते हैं कि मेरे द्वारा उत्पन्न किये गये जीवों में मनुष्य मुझे सब से 
अधिक भाते हैं, लेकिन उन मनुष्यों में भी द्विज, द्विजों में भी श्रुतिधारी द्विज, श्रुतिधारी 
दिजों में भी वेदधर्म का पालन करने वाले, उन में भी क्रमशः वैराग्यवान्‌, ज्ञानी, 
विज्ञानी, और अन्ततः दास मुझे सर्व्रिय हैं ( मानस ७।८५।२-४ )। स्पष्ट है कि 
तुलसी ब्राह्मण के जीवांश को अन्य जीवांशों से कुछ श्रेष्ठ बताते हैं। इस के बाद वे 
पूर्णतः आध्यात्मिक दृष्टिकोण प्रस्तुत कर देते हैं । वे इस मानव शरीर की चरितार्थता 
इस जगत्‌ को संवारने में न मान कर परलोक को संवारने में मानते हैं। मानव शरीर 
अलौकिक, पारलौकिक सिद्धियों का साधन-धाममात्र रह जाता है। मानव शरीर के 
सहज धर्म तथा सामाजिक जागरूकता भी भवबन्धन बन जाते हैं। निर्वेद और वेराग्य 
मनुष्य के चरम आदर्श बन जाते हैं । सारांश में संन्‍्यास-चक्र प्रा घूम जाता है : विषय 
से निर्वेद तक, निर्वेद से वेराग्य तक, वैराग्य से परलछोक तक । इसी उदारतावाद के 
चलते तुलसी दढ़तापूर्वक यह भी प्रतिपादित करते हैं कि ईश्वर के सामने पूर्ण समर्पण 
कर देने पर, और अपना पाप स्वोकार कर लेने पर मनुष्य निर्मल हो जाता है; 
रामभक्ति करने, रामनाम लेने या राम-स्मरण करने से ही मनुष्य को मुक्ति हो जाती 
है; राम के हाथों मारे जाने पर बेरी को भी परमपद मिल जाता है; ईहवर नर, वानर, 
राक्षस, पक्षो, पशु सभी को भक्ति स्वीकार करता हैं, आदि-आदि । इस भाँति भक्त 
ओर नास्तिक, मित्र ओर शत्रु, सेवक ओर खलनायक 'सभी' ब्रह्म के जीवांश होने के 
कारण अस्ततोगत्वा मक्ति और मोक्ष प्राप्त कर लेते हैं। मध्ययुग के मक्ति-आन्दोलन 
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ने एक ओर तो भकषत ( व्यक्ति ) तथा भगवान्‌ के व्यक्तिगत सम्बन्ध क्रायम किये और 
दूसरी ओर भक्त तथा भगवान्‌ को समान भी बताया । इन दोनों के सम्बन्धों का यह 
आधार मानवतावादी है क्‍योंकि भगवान्‌ भी मनुष्य रूप में, असुरों का दलन करने के 
लिए अवतरित होता है । इस भाँति मनुष्यरूप भक्त का ईश्वरत्व में उद्धार हुआ; और 
भगवान्‌ का मानवत्व में अवतार हुआ। इस सम्बन्ध की मूल भावना तत्कालीन 
सामाजिक विपमता या सत्ता का आतंक न हो कर प्रेम (-प्रेमा ) हुईं। अतः भक्त की 
परम सिद्धि एवं साधना मोक्ष से अधिक प्रिय भगवान्‌ के साथ लीला हो गयो । इस 
भाँति हम देखते हैं कि सामलतीय ढाँचे की वास्तविक समाज-रचना की क्ररता के कारण 
मध्ययुगीन उदारतावाद में एक धाभिक द्वत बरक़रार रहा। व्यवहार में तो लोकमर्यादा 
( सत्ययग, तेता, द्वापर तक की धामिक शिप्टताएँ ) और वर्णाश्रम ही सर्वोच्च रहे, 
लेकिन उपासना में इन का अनुशासन नामंजर हुआ | युग का यह विरोधाभास तुलसी 
में भी प्रतिबिम्बित हुआ । 

समनन्‍्वयवाद मध्यकालीनीकरण का एक अन्य परिचालन है। इस के लिए जो 
सांस्कृतिक, दार्शनिक, सामाजिक तथा राजनैतिक भूमिकाएँ तैयार होती हैं उन की 
प्रेरणा संस्कृतियों का अन्तरावरम्बन हुआ करती है। जब विचारों को तत्काल में 
विज्ञापित किया जाता है; जब एक जोवन-दर्शन को जीवन-व्यवहार बनाने के छिए 
व्यापफ जनसमृह भें उस का प्रसार किया जाता हैं; जब विभिन्‍न समूहों की नाना 
आस्थाओं तथा अन्धविश्वासों, रूढ़ियों और सामूहिक अवचेतन का आधघाती खण्डन न 
कर के उन के उदात्तीकरण का अधिक आग्रह क्रिया जाता है; जब अपेक्षाकृत उदार 
सामाजिक व्यवस्था में एक विशेष ढंग के मूल्य अधूरे, पुराने या अकेले पड़ जाते हैं और 
उन्हें प्रा, समसामयिक तथा संहिलष्ट बनाने के लिए तत्कालीन समाज के सम्बन्धों द्वारा 
प्रतिब्िम्बित थोड़े दूसरे मुल्य भी सुन्दर अथवा उग्र बना कर जोड़ दिये जाते है--तब, 
समन्वय होता है। बहुधा समन्वय में एक क्रान्तर्मी पक्षधरता, एक प्रतिबद्धता 
( कमिटमेण्ट ), एक सुस्पष्ट दार्शनिक सूत्रबद्धता के बजाय सभी परम्पराओं की शक्तियों 
का आन्दोलनकारी संग्रह हुआ करता है। समन्वयवाद के कई प्रयोजन हो सकते हैं । 
यह एक स्थिति के अकेलेपन को तत्काल की इतिहास-प्रक्रिया में संजीवित करता है, या 
एक दर्शन की एकांगिता को विभिन्‍न दृष्टियों से संवधित करता हैं, या एक जीवन के 
अध्रेपन को समाज के अन्य पहलुओं से जोड़ कर सम्पूर्ण करता है अथवा बासो हो चुके 
प्रतिमानों में कुछ जमा-बाक़ी कर के उन के शाइवत एवं सार्वजनीन होने का मिथ्या 
दावा करता हैं। समन्वय में व्यापफता और विविधता, आञान्ति और अन्तविरोधों का 
समाहार होता है। विश्व के मध्यकालों में जब दो या अनेक असमान संस्कृतियों का 
संगम हुआ है तब उन के समन्वय से एक अधिक समृद्ध, सर्वागीण, मूर्त एवं प्राचीन- 
नवीन संस्कृति ढलती है। मध्यकाल में इस समन्वय के दो कारण हुआ करते हैं : युद्ध 
ओर बरबादोी के बाद विभिन्‍न संस्कृतियों वालो विजेता तथा पराजित जातियों का 
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सम्मिलन; तथा अन्तर्राष्ट्रीय व्यापार द्वारा इन का संचरण। मध्यकाल में एकांगो जोवन, 
दृहरी नैतिकता, सामाजिक विषमता, तथा तत्कालीन परिस्थितियों को सच्चो या झूठी 
सभी प्रकार की स्थितियों को व्याख्या अवश्य होती हैं। इस व्यारूया के लिए विचार- 
धघारात्मक मोड़ या घुमाव ( आइडियेंलॉजिकल ट्विस्ट ) देना ज़रूरी हैं। इस मोड़ के 
लिए बहुत्रा पुरानी जीवन-सं रचनाओं और आध्यात्मिक आदर्शों को ही साक्ष्य के रूप में 
प्रस्तुत किया जाता है। इस भांति एक लम्बे समय तक बहुमत सामाजिक समूहों के 
अन्तविरोधों का निराकरण नहों हो पाता । पुनः विचारधारात्मक मोइ आते हैं, और 
पुनः उन्हीं साक्ष्यों की दुहाई दी जातो हैं। इस तरह तर्क और वास्तविकता, इतिहास 
ओर सत्य से दूर चले जाने की पलायनवादो, काल्पनिक, रहस्यवादी, निराशावादी 
वृत्तियाँ जकड़ती चली जाती हूँ । समाज अज्ञान तथा निराशा की अंधियारी में डबता 
चला जाता है; परलोक और दिव्य-लोक की अधिक परवा की जाती हैं। भारत की 
मुसलिम मध्यकालोन संस्कृति में सामाजिक एवं राजन॑तिक समन्वय कबीर एवं अकबर 
ने, दार्शनिक एवं सांस्कृतिक समन्वय तुलसो और कब्रीर एवं जायसी ने किया है। 
कट्टर तुलसी हिन्दू-मुसलमानों और सबर्णों-शद्रों के बोच तो ( जायसी, कबीर तथा 
अकबर की तरह ) समन्वय की गहरी दृष्टि नहीं प्रस्फुटित कर सके; लेकिन हिन्दुओं के 
दो सर्वाधिक शक्तिशाली धामिक समुदायों ( शैत्र और वेष्णव), असंड्य कट्टर सम्प्रदायों 
( शाक्त, कौल, नाथ, सिद्ध, योगी, अवधृत आदि ), दो दार्शनिक दृष्टियों ( अद्वेत तथा 
विशिष्टाद्रत ), दो आध्यात्मिक दृष्टिकोणों ( निर्गुण और सगुण ), दो उपासना मार्गों 
( ज्ञान एवं भक्ति ) आदि में काफ़ी दूर तक आस्थामूलक समन्वय करते हैं । शायद इस 
वजह से भी सामन्तीय समाज के बहुविध भारतीय लोकचित्त पर क्रान्तद्रष्टा कबीर को 
अपेक्षा मर्यादावादी तुलसी का प्रभाव अगलो शताब्दियों में क्रमशः बढ़ता रहा-जब तक 
कि सामन्तीय संस्कार समाज पर हाबरी रहें। तुलसी गुरु-शिप्य की परम्परा वाले 
सम्प्रदाय, प्रस्थानत्रयी से समथित साधना-मार्ग, और नानापुराणनिगमागम सम्मत 
जोवन-व्यवहार के धामिक-सामाजिक-भक्तकत्रि हैं। परवर्ती रामकथाओं पर शव प्रभाव 
बढ़ने लगा था जो तुलसो में उत्कर्ष तक पहुँच गया। तुलसी ने राम की शिवभक्ति 
तथा शिव की रामभक्त के बीच साधन-साध्य सम्बन्ध स्थापित किया। कालिदास की 
तरह तुलसी शिव को विश्वास और पार्वतों को श्रद्धा का रूप बताते हुए इन्हें भक्तिमार्ग 
में गु का स्थान देते हैं । शिव स्त्रयं भो एक देवी पारमाथिक सत्ता के रूप में स्वीकृत 
हुए हैं और देवी पारमाथिक सत्ता राम के एक प्रकट रूप-मात्र भी हैं : राम शिवलिंग 
को स्थापना करते समय कहते हैं कि जो शंकर-विमुख हो कर मेरो भक्ति चाहता है वह 
मढ़, नारकीय और मन्दगति वाला है; शकर-द्रोहो मेरा दास नहीं हो सकता; शंकर- 
भजन के बिना अयोध्यानिवासियों को मेरी भक्ति नहीं मिलेगी। इसी के साथ शिव 
ओर ब्रह्मा राम के भक्त हैं ( विनयपत्रिक।,, ६१ ) और हलद्ष्मीरूपा सीता की कृपा 
चाहते हैं ( वही, ६३ )। शित्र सिय-ती राम के सेवक और सखा हैं। 'मानस' के 
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परशुराम, विभीषण आदि शिवभक्ष्त तथा रामभक्‍ित दोनों हैं, रावंण प्रकट रूप में केवल 
शिवभकक्‍त है, राम के सेवक हनुमात्‌ शिव या रुद्र के अवतार हैं तथा पूरा 'मानस' उमा- 
महेश्वर संवाद के रूप में शिव को रामभक्ति का चित्रण हैँं। अन्त में तुलसी राम और 
शिव में अभेद स्थापित करते हुए शिव को राम-हूपी रुद्र भी बहते हैं ( विनयपत्रिका, 
११)। शिव को गुरु में मान कर भक्तजन, और स्वयं तुलसी ( गुरु शंकररूपिणम्‌ : 
बालकांण्ड, इलो, ३ ) भी, उन की कृपा से रामभक्त के गुप्त भेद जान जाते हैं । अतः 
पुराणों के त्रिदेव शिव, आगमों के योगी शिव और 'मानस' के वेष्णव शिव समन्वय का 
त्रित्व रचते हैं। निर्गुण-सगुण का इन्द्र भारतीय मध्यकाल में इहलोक तथा परलोक के 
सम्बन्धों का अन्वेषण है। सगृण दृष्टि ने इस जगत्‌ के समाज तथा परिवार को ब्राहा- 
परिवार ( कॉस्मिक फ़ैमिली ) का 'प्रतिब्िम्ब' माना, तथा उस के 'अनुकरण' को 
सर्वश्रेष्ठ मानव समाज के रूप में अभिषिक्त किया । प्रतिबिम्ब में आभास, मिथ्यात्व और 
भंग्रता का होना समीचीन है; तथा अनुकरण में परिपराटी-पालन, सार्वजनीनता और 
मर्तता का होता अभिलपित है । इस भाँति सगण ब्रह्म इस संसार की अव्यवस्था (करेअँस) 
को दिव्य व्यवस्था ( कॉस्मंंस ) में रूपान्तरित करता है और इसलिए वह अवतार लेता 
है; मनुष्य बनता है; मनुष्य को तरह रागों ओर गुणों से चरित्र रचता है; मनुष्य की 
तरह राजा, पिता, पति, सखा, प्रिय आदि के बैयक्तिक एवं सामाजिक सम्बन्धों को 
परिनिष्ठित करता है, और मनुष्य की तरह हो जन्म-मरण के चक्र में घमता है। इस 
भाँति सगृण दृष्टि ने दिव्यलोक तथा पृथ्वीलोक को मानव-सम्बन्धों से अनुस्यूत कर दिया । 
लेकिन सगुण अवतार आखिरकार है तो ब्रह्म : परमात्मा, व्यापक ब्रह्म, परमेश्वर भी । 
अतः वह पूर्णतः: इस लोक का नहों बन सकता । वह इस जगत में आता तो है किन्तु 
नट को तरह, लोला करने, भक्तों का अनुरंजन करने, समाज की अव्यवस्था का खात्मा 
करने । अतः वह इस जगत को अन्ततोगत्वा अपनी माया और क्रीड़ा ही बनाये रखता 
है। प्रतिविम्वित जगत्‌ भ्रम बना हो रहता है । सगुण दृष्टि का यह अन्तविरोध युग को 
ही आधिकारिक विष्वास-दृष्टि है। लेकिन सगुण दृष्टि ने परब्रह्म का प्रजातान्त्रकोकरण 
किया । सगुण ब्रह्म सुर-हित और भूसुर-हित तो अवतरित होता ही है, वह किसानों की 
धरती ओर साधारण भवतों के लिए भी अवतार लेता है। वह ज्ञान ओर योग को दुरूह 
तथा दुलंभ क्रियाओं को अपेक्षा भक्ति और प्रेम भाव से तुरत सभी” को मिल जाता 
है। वह लीलाधारी हे ओर परमायंरूप हैं। किन्तु सगुण ब्रह्म इस दुनिया का देवता, 
मानुषी देवता तथा इष्ट देवता हैं। अतः वह लौकिक संस्कारों, करमंकाण्डों, रुढ़ियों और 
बाह्य प्रपंचों के इन्द्रजाल से छूट नहों पाता। परब्रह्म का इस के विपरीत और 
समानास्तर रूप है; नि्गुंण अपने सगुण रूप के प्रवृत्ति-मूलक तथा विधेयसूचक स्वरूप 
को अपेक्षा वह अपने निगगुंण स्वरूप में निषेध-पूचकों का पुंज ( निर्गुण, निरंजन, अरूप, 
अनाम, अव्यक्त, अअन्मा ) तथा निवृत्तिमूलक कार्यों का अधिष्ठाता है। यह निर्गुण 
मनुष्य-रुप नहों है, इस के मानवीय सम्बन्ध नहीं हैं, यह सर्वब्यापक सर्वज्ञाता तो है 
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किन्तु इस लोक के जीवन और समाज में सक्रिय एवं सम्मर्त भाग नहीं लेता । यह 
निराकार रहता हैं: केवल माया में परदे के पोछे का सुत्रधार | यह नट की तरह लीला 
नहीं कर सकता । यह भक्तों को नहीं, अपितु योगियों-शञानियों को ही बड़ी तपस्था के 
बाद मिलता है। यह प्राकृतजनों, गृहस्यों, प्रामजनों की पहुँच के बाहर है। इसे केवल 
ऋषि ही पा सकते हैं । यह इस दुनिया में नहों आता, जीवन और जगत्‌ से एकरूप नहीं 
होता; केवल आत्माओं को ही अपने में तिरोभूत-उद्भूत करता है। वह रागों तथा गुणों 
से विरहित एक अनन्त रहस्यमय निर्वेषक्तिक धारणा है जहाँ ज्ञान भी पराजित हो 
जाता है, जहाँ केवल ब्रह्मज्ञान ही मददगार होता हैं। सगुण लोकमुखी मूर्त धारणा है, 
निगुंण रहस्य-समाधि की अमूर्त धारणा। सूर ने निर्गुण-सगुण संघर्ष में पक्षधर हो कर 
'भअ्रमरगीत' के माध्यम से मोरचा लिया हैं, नन्‍्ददास ने दाशंनिक धरातल पर 
इस संघर्ष को तेज़ किया है, तथा तुलसी ने लोक-मंगल के उद्देश्य से इस संघर्ष को 
समाप्त कर के समन्वय कर डाला है, 'श्रीकृष्णीतावली' ( छन्द ३८-५१ ) में 
तो तुलसी गोपियों के मुख से निर्गुण पर व्यंग्य करते हैं, गीतावली” में 
ग्रामवनिताओं के मुग्ध नयनों से सगुण की प्रेमाभक्ति और विरह आदि का निरूपण 
करते हैं (छन्‍्द १६-४२), तथा 'मानस' में दोनों को अभिन्न बना देते हैं । इस अभिन्नता 
का प्रमाण मुनि, पुराण, पण्डित और वेद चारों देते हैं। पानी और ओछे की तरह 
से दोनों एक ही हैं ( मानस, १।११५, १-२ )। तुलसी की यह अपनी विशेषता है। 
हसी भांति निर्गुण परम्परा के कबीर भो भक्ति-रस को ग्रहण कर राम से बहुरिया, पृत्र 
और सखा सम्बन्ध स्थापित कर हो लेते हैं । 'कृष्णगीतावलो' में 'अष्टछाप' के कवियों 
को भांति तुलसी भी सगुण को प्राकृत, ग्राम्यजनों के लिए सुलभ करते हैं। उन के 
अनुसार निगुंण-साधना मानो आकाश्ष में खोद गये कुँए के जल से स्नान है, बुद्धि-हूपी 
मटकी में मृगतृष्णाजल को धृत के लिए मथने की तरह है, धान की भूसी जैसी है, 
आनन्द नहीं केवल कल्पना है, और सूक्ष्म साड़ी को भांति है जिसे ग्राम्य बनिताएं नहीं 
केवल नागरी नारियाँ ही पहन सकती हैं । ( यह सूक्ष्म साड़ी कबीर की झीनी चदरिया 
हैं ) मानस' में आा कर वे ब्रह्म के दोनों रूपों का समन्वय कर देते हैं । वेदोक्त राम 
ही कोसलपति हो जाते हैं। वे निर्गुंण हो कर भी गुणराष्ति हैं तथा निर्गुण-सगण हैं 
( दोनों रूपों में एक साथ )। इन के सगुण चरित्र का प्रा-पूरा रहस्य ज्ञात नहीं होता । 
इसो लिए पाव॑ती, गरुड़, भरद्वाज प्रश्नाकुछ हो उठते हैं और इसी लिए निपाद, शबरी, 
हनुमान्‌ू, जामवन्त, भोली ग्राम-युवतियाँ इन्हें पहचान भी लेती हैं। ब्रह्म “भक्त के 
प्रेम! के वश, या 'मकत्र' के लिए, या 'मक्तिवश अथवा 'प्रेमवश” सगुण हो जाता है । 
हाँ, वह अनेक परमपावन चरित्र करता हैं। ये उस की मोहविहीन नरलीलाएँ हैं--- 
अभिनय को भाँति, जहाँ नट सभी का अभिनय कर के भी स्वयं पात्र नहीं हो जाता। 
वह लीला के गुण ओर दोषों से पूर्ण नटवत्‌ होता है । इसी लिए इस भ्रमपूर्ण ( प्रति- 
बिम्ब्र ) जगत्‌ में भो अजन्मा, निर्गुण, अगोबर ब्रह्म ही राम हैं, राम ही दशरथपुत्र हैं, 
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के बाद शूरनायकृत्व का संचालन उस की तीसरी विशेषता है। हम पहले इसे 
पृथ्वी राज-रत्नसेन वृत्त कह चुके हैं और इस को कुछ प्रवृत्तियों का उद्घाटन भी कर 
लुके हैं । हम ने तीन वृत्त माने हैं : रामवृत्त जिस में परित्याग ( वैराग्य ) के आदर्श 
हैं, कृष्णवृत्त जिस में सुख एवं उपभोग के आदर्श हैं, तथा पृथ्वोराज-रत्नसेन वृत्त जिस 
में श्रनायकत्व के आदर्श हैं। हम ने एक सूत्र भी दिया है: 'शौर्ययुग में रोमांस का 
पललवन हुआ तथा शोौल्युग में महाकाव्यों का' । वास्तव में इन में काल-समय से 
अधिक नायकत्व की निभितियाँ हैं। रोमांस में ( १) अलौकिक, अतिदेवीय, अति- 
प्राकृतिक तत्त्वों की प्रचुरता आ जाती हैं; (२ ) जादू-टोना, कौतुक, वेष बदलता 
आदि एक आम प्रयोजन ( मोटिफ़ ) हो जाते हैं; तथा ( ३ ) पात्रों का विभाजन 
अतिमानवों और अतिदानवों के बीच होता है। अपने अगले विकास-चरण में जादू- 
टोना, कौतुक, वेप बदलना आदि अन्धविश्वास हो जाते हैं; अतिमानव अतिरोमांचक 
हो जाता है, विशेष कर प्रेम और शौय॑ के क्षेत्र में; तथा अतिदानव प्रबल-बर्बर संधर्षी 
हो जाता हैं। अपने विकास के तोसरे चरण में रोमांस शील से उत्कीर्ण होने लगता 
है जो महाक्राव्य की भूमिका है। फलत: अन्धविश्वास हो जनजीवन तथा राजा-सामन्तों 
की परम्पराएँ हो जाते हैं; अतिरोमांचक पौराणिक आद्शों तथा व्यक्तिगत शील की 
स्थापना करने लगता है, तथा अन्ततः प्रबल बर्बर संघर्ष सामाजिक चुनौतियों और 
अतुरत्व में परिवर्तित हो जाता है। रोमांस शूरवोर तायकत्व का समय होता है, तो 
महाकाग्य संस्कृति का समय । चूँकि रामवृत्त को भी सारे मध्यकाल में घूमना पड़ा है 
इसलिए उस में भी क्ृष्णवृत्त तथा धरनायकत्व के आदर्श भा गये हैं, यद्यपि उस का 
परित्याग का मूल आदर्श यथावत्‌ रहा है। परित्याग के आदर्श के कारण रामवत्त में 
प्रूंगार नहों आ सका है। जब परवर्ता मध्यकाल में रामभक्ति की मधुरोपासना को भी 
परम्परा का विकास हुआ तब जा कर मधराबार्य की 'माधयंकेलि कादम्बिनी' तथा 
'श्रो सुन्दरमणि सन्दर्भ, नाभादास के 'रामाष्टयाम' तथा उन से भी पहले महाक्रवि 
हनुमान्‌ के 'महानाटक' , कुमारदास के 'जानकीहरण आनन्द रामायण' के विलास खण्ड, 
छुक संहिता' ओर 'लोमश संहिता' आदि में सुखोपभोग के आदर्श भी आ गये हैं। 
फलत: राम का पर्यटक चरित्र खण्ड-खण्ड हो कर लिरिकल भावचित्रों में छहर-छिटक 
गया है। राम अवतारी और मर्यादा-पुरुषोत्तम दोनों हैं। अतः उन में श्रनायकत्य से 
अधिक मर्थादा-पुरुषोत्तम के आदर्श की स्थापना है। इसलिए शूरनायकत्व की धारणाएँ 
ललनायक रावण (या रावण-पक्ष के अन्य पात्रों में कहों-कहीं ) तथा राम-पक्ष के 
लक्ष्मण ओर अंगद में प्रतिबिम्बित हुई हैं। शेपावतार मानने पर लक्ष्मण के और 
राक्षस मानने पर रावण के श्रवोरत्व को अतिमानव तथा अतिदानव को धारणाओं से 
रंगना पड़ा है। इस से दो विरोधी चरमान्त छोर तो कायम हो गये हैं, किन्तु रोमांस 
का अतिप्राकृतिक ( सुपरनेचुरल ) ही महाकाव्य की संस्कृति पर आच्छादित हो जाता 
है । इस मध्यकालीनोकरण को एक अन्य सीमा भी है। होता चाहिए था राम को 
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ध्रवोरत्व का आदर्श, किन्तु वे मर्यादा-पुरुषोत्तम के आदर्श हो गये हैं तथा परित्याग- 
चक्र को घुमाते हैं । तो फिर श्रनायकत्व का स्थानान्तरण लक्ष्मण पर होना चाहिए 
था। किन्तु लक्ष्मण भो अंशावतार तथा 'जीव हैं और राम के सहयात्री वनवासी भी । 
अतः वे भी परित्याग-चक्र के घेरे में आ जाते हैं। शेष रह जाता हैं रावण | यह 
“रामायण में एक विचित्र सामाजिक विरोधाभास हुआ हैँ कि वह श्रनायकत्व और 
खलत्व, दोनों आदर्शों को चरमोत्कर्ष पर पहुँचाता हैं। एक आध्यात्मिक विरोधाभास 
यह भी हैं कि अप्रकट रूप में रावण रामभकत तथा राम के हाथों मर कर मोक्षकामो 
होता है, किन्तु प्रकट रूप में एक प्रचण्ड खलनायक के रूप में उभरता है। तीसरा 
सांस्कृतिक विरोधाभास यह हैं कि वह ब्राह्मण, ऋषिकुल-जन्मा और महान्‌ शिवभक्त 
है। वाल्मीकि का ब्रह्माभकत रावण परवर्ती रामकथाओं में शिवभकत हो जाता है; 
मानो इस कथा के द्वारा वेष्णव-जनता और दैव-जनता के संघर्ष का साम्प्रदायिक प्रचार 
किया गया हो । 'मानस' में आ कर यह संघर्ष लुप्त होता है। रावण राम भक्त भी 
हो जाता है तथा शिव राम के पक्ष में युद्ध देखने आते हैं ( जब कि कृत्तिवास 
रामायण में देवों शक्ति रावण को मदद करती हैं ) इन अन्तविरोधों के आने का 
कारण एक तो स्वयं रामवत्त की प्रकृति है, दूसरे, राम चरितनायक न हो कर अवतारी 
हो जाते हैं, तीसरे, रामावतार को प्रस्तुत करने वालों में बहुधा धामिक सम्प्रदाय 
तथा भक्‍्त-कवि होते थे; तथा चौथे, तुलसी के युग में घूरवीरों का चरण समाप्त हो 
गया था ओर संस्कृति का चरण अपनी “रिनैसॉई' सम्पूर्णता को खोज रहा था। ध्यान 
देने की बात तो यह है कि भारतीय श्रनायकत्व के वत्त में शुरनायक्र का अन्त भी 
सुखान्त होता है, किन्तु 'रामायण' में इस वुत्त का खलनायक से संयोग होने के कारण 
इस का अन्त त्रासदीपूर्ण होता है। तो, राम अलोकिक वीर और शान्त हैं, रावण में 
अतिप्राकृतिक शौय॑ ( रौद्र ) और आश्चर्य ( अदमुत ) है । 

श्रवीरत्व के निपेधक तथा विधेयक तत्त्व रावण में केन्द्रीभूत हैं। इन में 
निपेधक तत्त्व अधिक हैं। शूरवीरता में प्रतिशोध ( रिवेंज ) एक सर्वोच्च गुण तथा 
गौरव हो जाता हैं। रावण अपनी बहन शूर्पणखा के अपमान का बदला लेने के लिए 
ही राभकान्ता सोता का हरण करता हैँ ( यद्यपि मानस में वह राम के हाथों मोक्ष 
पाने के उद्देश्य से सीताहरण को साधन बनाता हैं )। श्रवीर छात्रु से प्रबल प्रतिहिसा 
के साथ लड़ता है किन्तु आत्मसमर्पण करने वाले ज्त्रु को अभय देता है। रावण में 
प्रबल प्रतिहिसा का निषंधात्मक पक्ष है और राम में आत्मसमपंण करने वाले शत्रु 
( विभीषण ) को क्षमा देने का विधेयक गुणधर्म | इसलिए हनुमान्‌ और अंगद, 
मन्दोदरी ओर विभीषण सभी रावण से आत्मसम्पंण का अनुरोध करते हैं। श्रवीर 
के सारे सेनापतियों, मन्त्रियों तथा दूतों के लिए वफ़ादारी अनिवार्य हैं। अपने स्वामी 
के प्रति पूर्ण श्रद्ा और बलिदान-माव श्रवीरत्व का महत्तम नैतिक न्याय है। रामपक्ष 
में यह शुभ बन गया है कि रावण के सभी सेवक राम-सेवक हो कर “मुक्ति तथा 
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भवित' प्राप्त कर लेते हैं। रावण गैर-वफ़ादार विभीषण, माल्यवान्‌, दूत आदि को 
लात मार कर अपमानित करता हुआ बाहर निकाल देता है । शूरवीरत्व के दण्ड-विधान 
में इस का नतीजा मृत्यु-दण्ड हुआ करता है। इसो लिए भागते हुए वानरों तथा 
राक्षसों के लिए सुग्रीव और रावण के सेनापति मृत्युदण्ड की हो घोषणा करते हैं । 
श्रवीरत्व में बेवल शौर्य ही श्रेय हो जाता है, विजय नहीं । इसी लिए शूरवीर विजय 
की परवा न कर के अपना थोयं प्रदशित करता है, शौय॑-प्रदर्शन के लिए ही वह बली 
से बली व्यक्ति से भी लोहा लेता हैं, और शौर्य-विधानों के पालन के लिए वह विजय 
का भी उत्सर्ग कर सकता हैं। रावण को अपने बल का बढ़ा घमण्ड हैँ। अन्दर से वह 
अपनी विजय-कथाओं का बखान करता है और पुनः एक और युद्ध-कौशल को प्रदर्शित 
करने के लिए अपने शत्रु राम ( अप्रकट स्वामी ) से लोहा लेता है। वह आमने-सामने 
सभी भाँति से शौय॑-विधानों का पालन करता हुआ अन्त तक युद्ध करता है। उसे 
अपने शौर्यगुण में प्रबल विश्वास हैं। इसी लिए एक श्र की भाँति वह निडर तथा 
घमण्डी है । वह घमण्ड से दर्पान्ध भी हैं। वह प्रकट रूप से आय्यन्त अपने क्षात्रु राम 
को मात्र नर नहीं मानता, जब कि उस के पक्ष के सभी योद्धा यह विश्वास कर लेते हैं 
कि वे विश्वरूप हैं। इस भाँति रावण में शौय॑पूर्ण आचरण के निषेघक पक्षों का 
सम्पुंजज हो जाता है। लेकिन शूरवीरता के आद्शों में काफ़ी आत्म-प्रबंचना और 
जीवन का मिथ्याभास भी होता है। इसी लिए विशेष रूप से ऐतिहासिक चेतना से 
परिपूर्ण तुलसी के समय में परशुराम-लक्ष्मण-संवाद में, तथा रावण-अंगद-संवाद में 
क्रमश: परशुराम और रावण के माध्यम से इस आत्मप्रवंचना और मिथ्याभास पर 
उपहासपूर्ण, ब्यंग्यपृर्ण, करुणापूर्ण कठोर प्रहार करना सम्भव हुआ है । 

घरवी रत्व के वृत्त में 'कुल' की चेतना सर्वाधिक होती है क्योंकि यह वास्तविक 
तथा मिथकोय दोनों अतीतों में मज़ब्ती से जमी रहती है। रामपक्ष की 'रघुकुल रीति' 
सदा से चलो आने वाली है, रघुवंश में अनेक रत्न ओर भूषण हुए हैं। कुम्भकरण 
विभीषण को 'कुलभूषण' कहता है। रावण द्वारा विभीषण को “कुलघाती' कहने पर 
विभीषण सर्वाधिक अपमानित होता हैं। रावण अंगद को 'कुलघातक' कहता है और 
तुरत हो अंगद-रावण-संवाद का वातावरण बदल जाता हैं। अंगद इस लांछन को धोने 
में अपनी सारी ताकिक शक्ति लगा देते हैं ओर प्रतिशोध में रावण को भी “कुलघाती' 
कह कर सन्‍्तोष की सांस लेते हैं। इसी भाँति लक्ष्मण भी अपने रघुकुल को शौय॑- 
परम्परा से गवित हो कर परशुराम की डोंगों के खोखलेपन को सिद्ध कर देते हैं। इसी 
भाँति क्षमा के प्रति शौयंविधान बेहद जागरूक था। इस में क्षमा नहों माँगी जातो: 
केवल प्राणोत्सर्ग किया जाता है। व्यक्तिगत सम्मान के प्रभामण्डल में घिरे श्रवीर 
धात्र को हमेशा अपने से तुच्छ, होन ओर दुबंल मान कर कूटनीति तथा वास्तविकता के 
प्रति अदूरदर्शी रहे हैं। रावण राम को पहले तो नर मानता है, फिर पत्नी-विरह और 
निर्वासन के कारण क्षीणशक्ति; और फिर तपस्वी होने के कारण मर्यादाभीरु। उस का 
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विश्वास है कि वानरों-भालुओं की सेना ले कर लड़ने वाला नर उसे पराजित ही नहीं 
कर सकता क्योंकि उस ने तो महादेव, दिक्‍्पालों, दिग्गजों, देवताओं, कुबेर आदि सभी 
को अपने भुजबल का प्रमाण दिया है। उस का विश्वास हैँ कि राम-पक्ष का बूढ़ा 
जामवन्त, युद्धकमं से अनभिज्ञ शिल्पी नल-नोल, डरपोंक विभीषण, कूलद्रुम अंगद-सुग्रीव 
आदि उस से लोहा ले ही नहों सकते । अतः श्रवीर क्षमा माँग ही नहीं सकता-- 
चाहे वह देवता हो अथवा दानव । शूरबीरत्व में युद्धननीतियों का पालन पूरी तरह से 
होता है। लंकाकाण्ड के 'माया' तथा 'शक्ति' के जादू-टोनों के रोमांस चरण वाले 
प्रयोगों को थोड़ी देर के लिए दूर कर के देखने पर हम पाते हैं कि रामपक्ष तथा रावण- 
पक्ष के बीच युद्ध के बाद धोखाधड़ी नहीं होती । युद्ध केवल दिन में होता है; रात में 
नहीं । शौयंविधान के कारण ही मेघनाद शक्ति लगने से मूच्छित लक्ष्मण का वध नहीं 
करता, जनेऊ से बंध जाने पर हनुमान्‌ रावण के युद्ध-बन्दी हो जाते हैं, तथा रावण 
अंगद ओर हनुमान जैसे दूत-मर्यादाओं के उल्लंघनकर्ताओं का भी वध नहों करता । 

श्रवी रत्व-वृत्त के अन्य धनात्मक तत्त्व राम-पक्ष में यत्र-तत्र बिखरे हैं। अकसर 
ही अज्ञात श् रवीर अकस्मात्‌ उपस्थित हो कर राक्षस के चंगुल में जकड़ी युवती का उद्धार 
किया करते हैं। यहाँ पक्षी के टोटेम वाली जाति के नेता जटायु सीता को रावण के 
चंगुल से छूड़ाने में अपने प्राणों का बलिदान करते हैँ । हनुमान्‌ भी राम-सेवक हो कर 
अपनी स्वामिनी के लिए ऐसी ही जोखिम झेलते हैं । श्रवीर किसी लक्ष्य की प्राप्ति न 
होने तक त्याग की कुछ प्रतिज्ञाएं करता है । राम का कुश-पल्लवश्य्या पर सोना, तथा 
भरत का संन्‍्यासी हो कर राज्य चलाना ऐसी ही प्रतिज्ञाएं हैं। श्रबीरत्व के वृत्त में 
कोई न कोई शंगार और प्रेम से सम्बन्धित खेल-प्रतियोगिता हुआ करती हूँ जिस के 
केन्द्र से परित्याग, यात्राएँ, हरण-अपहरण, युद्ध आदि फूटते हुए पललवित होते हैँ । 
यहां सोता स्वयंवर इस का दृष्टान्त हैं। इस तरह रामवृत्त में शौर्य के इस वेयक्तिक 
आदर्श पर सांस्कृतिक आदशों का इन्द्रधनुषपी आवरण पड़ गया है, आध्यात्मिकता को 
कई धारणाओं ने अन्वीक्षा-दृष्टियाँ बदल दी हैं। फलस्वरूप यह शौय॑वृत्त लोकमंगल से 
संचालित अन्याय-विरोध, तथा धार्मिक दृष्टियों से अनुप्राणित धर्म-संस्थापन में रूपान्तरित 
हो गया हैँ । 

मध्यकालीनीकरण की चोथी विशेषता हूँ निजन्धरी (लोजेण्डरी) और मिथकीय 
कथानक में वास्तविक अतीत के वातावरण का मेल; तथा अधिकाधिक ऐतिहासिक 
सन्‍्दर्मों का समावेश । इस वजह से भी तुलसी को 'मानस पूव॑वर्ती रामायणों की 
परम्परा में होते हुए भी उन से पृथक हो जाता हैं। इस श्रेणी में तत्कालोन समाज का 
भी समावेश होता है किन्तु हम इसे किसो अगले अनुच्छेद में लेंगे। पहुला पक्ष कथा के 
प्रयोजन का है। अपने युग की मिथकोय घारणा अर्थात्‌ कलियुग के निम्मित्त तुलसी 
रामकथा का प्रयोजन बदल देते हैँ । तुलसी के संन्‍्यासी दृष्टिकोण से रामकथा काव्य से 
अधिक आध्यात्मिक ग्रन्थ है। अतः इस में रसानुभूति के स्थान पर चतुबव॑र्ग में-से धर्म 
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और मोक्ष ( अर्थ और काम का त्याग ) पर बछ दिया गया हैं। इस का प्रयोजन 
भक्तसम्मित उपदेश है जिस से भक्ति-रस प्राप्त हो । उन्होंने स्वयं कहा हैं कि “रामकथा 
जीवों को मुक्ति देने के लिए काशी है तथा तुलसी के लिए 'हुलसी” सी हित करने वाली 
है, कलियुगरूपी साँप के लिए मोरनी तथा भ्रमरूपी मेंढक के लिए भुजंगिनी है । प 
अत: यह उस युग में आध्यात्मिक दृष्टि से फैले हुए सन्देह, अज्ञान और भ्रम का निवारण 
करने वालो हैं। प्रत्येक काण्ड का पाठ अपना अलग-अलग फल देने लगा: जैसे 
बालकाण्ड का विवाह-प्रसंग सदा उछाह ( उत्साह ) को, अयोध्याकाण्ड का भरत-चरित्र 
दास भक्ति तथा भवरस से विरति को, अरण्यकाण्ड के रामयश का गाना और सुनना 
भक्ति को; किष्किन्धाकाण्ड की रामलीला श्रवण-सुख को, सुन्दरकाण्ड का रामगुण- 
गान सम्पूर्ण मंगलों को, लंकाकाण्ड का रघुनाथ नाम पापनिकेत कलियुग में सुरक्षा- 
आधार को तथा सम्पूर्ण 'रामचरितमानस' पुण्य और मंगल को प्रदान करने वाला है । 
अतएव तुलसी ने पट्प्रयोजनी और रसानुभव के स्थान पर नाना भक्तिपरक लौकिक- 
पारलौकिक सुफलों और मोक्षप्राप्ति कां समावेश कर दिया। उन्होंने स्वयं ऐतिहासिक 
तथ्य देते हुए कहा, अनन्त हरि की अनन्त हरिकथा को ( कवियों के बजाय ) मुत्ति 
और सन्त गाया करते हैं; में ने भी अनेक पुराण, वेद, आगम, वाल्मीकि रामायण तथा 
अन्यत्र से उपरझब्ध ग्रन्थों के आधार पर इसे स्वान्त:सुखाय लिखा है-यशकृते और 
अथंकृते नहों। मैं ने प्रबन्ध में इस 'विचित्र' अर्थात्‌ चमत्कारपूर्ण, या काव्य की रसान्वयी 
परम्परा से भिन्‍न रचना को है। इसे तुलसीदास ने यथामति गाया और संवाद रूप से 
बखाना हैं। अतः तत्काल में रामकथा वाल्मीकि-प्रभाव तथा रसान्वयन से हटतो हुई 
साम्प्रदायिक प्रभावों तथा मोक्षान्वयन से जुड़ती जा रही थी । वह काव्यकथा के वजाय 
प्रधानतया गेय धर्मंगाथा बन गयी थी जिस का लक्ष्य आनन्द नहों, भक्ति था । अतः इस 
कथा को विद्वास और श्रद्धा के साथ 'गाता' तथा 'सुनना' एवं 'कहना' तथा 'समझना' 
रसानन्द के स्थान पर हरिभक्ति प्रदान करता है। सारांश में, यह भक्त सहुदयों के 
लिए गा कर कहो जाने वाली, तथा समझ कर सुनी जाने वाली धर्मकथा में रूपायित 
हो गयी । इसे मध्यकाल के ललित तथा वोरगाथा वृत्त, और राजकवियों, बन्दी-चारणों 
के क्षेत्र से हटा कर मध्यकाल के ही अवतार तथा विशचित्रगाथा-वत्त ओर सन्‍्तों-भकतों 
के क्षेत्र से जोड़ दिया गया । यह एक ऐतिहासिक स्थानान्तरण है : काब्य-प्रयोजन तथा 
सहुृदय-संवाद की दृष्टि से । इस का 'ऐतिहासिक' प्रमाण देने के लिए तुलसी ने कहा 
कि रघुनाथ-ग/था कही रामसखा शिव के द्वारा गयी हैँ, किन्तु 'कलियुग' में लिपिबंद्ध 
रामदास तुलसी द्वारा को गयी हूँ ।....वास्तविक अतीत के वातावरण के मेल की दूसरी 
दिशा राजसभाओं के सन्दर्भ में हासिल होतो है। जनकसभा शुरू होने पर अन्दीजन 
( भाट ) विह्दावली ( वंशकीति ) गाते हुए आते हैं और फिर राजा जनक के प्रण, 
सभा बुलाये जाने के उद्देश्य तथा सोता स्वयंवर विचित्रता का फ़रमान पढ़ते हूँ । 
प्रतियोगिता शुरू होती हैं ओर जनक राजाओं के वीरताभिमान पर व्यंग्य करते हैं । 
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श्रवीर को भांति लक्ष्मण यह चुनोती स्त्रीकार करते हैं तथा राम श्तें प्रो करते हैं । 
दर्पोन्मित्त सामत्त लोग जहाँ-तहाँ उठ-उठ कर गाल बजाने लगते हैं और सीता का 
बलपृवंक अपहरण कर लेने तथा दोनों राजकुमारों को बांध कर बन्दी बना लेने तथा 
इस अन्याय के बाधक जनक को भी पराजित कर देने के षडयन्त्र करते हैं। ऐसे 
राजसमाज को देख कर 'साधुओं' को लज्जा आ गयी । जैसा कि हम पहले कह चुके 
हैं कि रामकथा के नायक-खलनायक दोनों ही शरवीर-वृत्त के नीति-विधानों के अनुवर्ती 
हैं । ऐसा समाज पृथ्वीराज-जयचन्द्र तथा मुस्लिम मध्यकाल का ही परोक्ष दर्पण है । 
इसी सभा में आगे चल कर परशुराम आते हैं। वे इस वातावरण को गर्बोक्तियों, 
व्यंग्योक्तियों तथा कट्क्तियों की महफ़िल में बदल देते हैँ | सामन्‍्तों और राजाओं के 
समाज में परशुराम विदृषक-जैसे लगते हैं; ओर बूढ़े, ब्राह्मण, जनकपूज्य परशुराम एक 
विद्रोही राजपुत्र लक्ष्मण के द्वारा ही ऐसी विदग्ध सभाओं के लिए अयोग्य सिद्ध कर 
दिये जाते हैं। ऐसी सभाओं के लिए अयोग्य तथा विदृषक दोनों ही सिद्ध होने 
वाले वाल्मीकि के परशुराम या “अध्यात्म रामायण” के परशुराम नहीं हैँ, बल्कि 
'मानस' के परशुराम ही हैं, किवा स्वयं तुलसी हँ--ब्राह्मण तुलसी | “द्विज देवता 
घरहि के बाढ़े' | अब रावण-सभा लें। पूत्रवर्ती रामकथाओं में प्रधानतः विभीषण ही 
बन्धुद्रोहो हुआ था। अब विभोषण हो नहीं माल्यवान्‌, सुपेण, रावणदुत सभी रामपक्ष 
से मिल गये हैं ( रामभक्‍त हो गये हैं )। कुम्भकर्ण तक की वफ़ादारी डगमगा गयी 
हैं । रावण-दरबार मानो सामन्तीय नैतिकता के षड्यन्त्रकारो हो कर विनाशक होने का 
सटीक उदाहरण हैं। वह जहाँगीर की तरह प्रेममग्न होने वाला, करोड़ों घड़े शराब 
तथा अनेक भंसों का भक्षण करने वाला हैँ ( मानस, ६।६३ )! यहो नहों, उन्होंने 
रावण-दरबार को प्रतीक बना कर आगे भी अपने युग को खिललोी उड़ायी हैं। उस 
दरबार के मन्त्रो मूर्ख हैं और केवल ठकुरसुहाती कहते अर्थात्‌ चापलूसी करते हैं। 
उन में दूरदरशिता को कमो है। इस भाँति यह दरबार एक मुग़लकालोीन लालबुझककड़ी 
दरबार में ढाल दिया गया है। ऐसी सभा का आलोचक विभीषण रामयुग का, तथा 
ऐसा दरबार और ऐसे मन्त्री मुग़लयुग के हो गये हैं ।....राम तथा शिव के विवाह प्रसंग 
( मानस, नहछ, जानकी मंगल, पार्वती मंगल ) भो मध्यकालीन ऐतिहासिक वातावरण 
में बेहद रंग गये हैं। 'रामलला नहछ' में तुलसी एक युवक रसिक कवि के रुप में 
पहली ओर आखिरी बार आये हैं। 'नहछू के राम, दशरथ, कोशल्यादि विशुद्ध मानव- 
पात्र हैं । राजमहल में मध्यकालोन लोहारिन, अहीरिन, नाउन, तम्बोलिन, दरज्िन, 
मोबचित, मालिन, वारिन आदि सामनन्‍्तीय समाज के विशिष्ट कार्यों का सम्पादन करती 
हैं । इस में अवधपुरो में हो स्त्रियाँ राम को स्पष्ट गाली देती हैं, दशरथ एक साधारण 
अहीरिन के जोबन के लोलुप हो जाते हैं, नारियों को मांसल और उन्म्त्त श्ृंगार- 
विलास-चेप्टाएँ सामन्‍्तीय कामपरकता का उद्घाटन करती हैं। 'पार्वतीमंगल' में योगी 
शिव तथा तपस्विनी पावंती का विवाह न हो कर लौकिक रोति से नारद तथा सप्तवियों 
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की बिचवानी वाला मध्यकालीन विवाह हैं। यहां क्षत्रियों का ( 'जानकौमंगल' की 
भाँति ) स्वयंवर भी नहीं है। हिमवान पार्वती की प्रिय वस्तुएं ( जिन में घन, दास, 
दासियाँ भी हैं ) दहेज़ में देते हैं, मना लहकौरी ( छन्‍्द, १३४ ) रीति करती है, जुआ 
लिलाते समय सब स्त्रियाँ हिमाचल-पत्नी मैना को गाली देती हैं ( छन्‍्द, १३५ ), 
आदि-आदि । हम ने राजा हिमवान के पक्ष की ही चर्चा की है। 'जानकोमंगल' में तो 
विवाह की तीन प्रथाओं का मेल है: स्वयंवर, वैदिक और लौकिक प्रथा का | 
पावंतीमंगल' में बारात का विचित्र कौतुक जगत्‌ है, तो जातकोमंगल' में रनिवास की 
नारियों की शोभा तथा हाव-लीला की अलका हूँ ( छन्द, १३०-१४४ ), राजसभाओं 
के उपचार हैं। यहाँ स्वयंवर पौरुषय, तथा लौकिक विवाह कोमल नारोत्वपूर्ण 
हैं। यहाँ बन्दीजन महाराज जनक के प्रणों की घोषणा करते हैं; सुहागिन 
नारियाँ गौरी-गणेश पूजन करती हैं; जुआ और गाली की रस्म होती है; नट, 
भाट, मागध, सूत, याचकगण राजा के यश और प्रताप का वर्णन करते हैं, 
ओर सामन्‍्तीय सम्बन्धों के अनुसार पाहुना ( दामाद ) बेहद प्रतिष्ठित होता है ( छन्द, 
१६८ ) | 'नहछू के बाद के मंगल काब्यों में तुलसी के आद्शों तथा विचारों के निर्माण 
की धझ्ाँकियाँ हैं। “मानस” के रामविवाह में, पहले की तरह, स्वयंवर विवाह के बाद 
पुनः तत्कालीन लौकिक रोति के अनुस्तार पकक्‍क्रा विवाह होता है, विवाह को सामग्रो 
ढोने वालों में बहुत क्िस्मों के खच्चर, ऊंट और बैल भी हैँ, विवाहावसर पर सरस राग 
से 'शहनाइयाँ बज उठतो हैं, याचकों.को बरुशीशें ( बकसोस ) दी जाती हैं, ससुराल 
में राम की 'पहुनाई' के सपने देखे जाने लगते हैं; जेवनार में गाली-गान का दौर चलता 
हैं इृत्य।दि । इस प्रकार इन विवरणों में मिथक ( वैदिक रीति ) की इतिहास ( लौकिक 
रीति ) से रंगरेशो कर दो जातो है। 'विनयपत्रिका' में तो राम के दरबार में अर्जी 
देने के तोर-तरीकों तथा अर्जी की इबारत और फ़रियाद में वे सोलहों आने मुग़लों को 
दरबारी तहज़ोब को ऐतिहाप्तिक यथार्थता से सनगोव कर देते हैं। जरा मुलाहड्ा 
फ़रमायें | गुलाम, ग़रीब और किकर तुलत्ती राम ज॑से ग़रोब निवाजू साहेब सु-साहेब 
के बड़े दरबार में कलिकाल के ख़िलाफ़ अपनी अर्जी ( विनयपत्रिका ) भेज रहा है । 
पहले तो वह स्मातं परम्परा के अनुसार गणेश, सूर्य, शिव, देवों को स्तुति करता है; 
फिर गंगा-यमुना तथा चित्रकूट-काशी को स्तुति करता है। तदुपरान्त षट्कोणात्मक 
राभयन्त्र के अन्तर्गत सब से पहले रामप्रिय तथा स्वसेवित हनुमान्‌ से सहायता की 
याचना करता है ( पद ३२ )। इस के बाद षट्कोण के अन्य अंगब्यूह देवता--जैसे 
लक्ष्मण, भरत, शत्रुघ्न और सोता की स्तुति करता है। दास तुलसी जगज्जननी महारानी 
सोता से व्यक्तिगत सिफ़ारिश भो करता है कि कभो अवसर पा कर तुम कुछ करुणा 
को कहानी चला कर राजा रामचन्द्र को मेरी भो याद दिला देना जिस से मेरा काम 
दन हो जायेगा क्योंकि रानो ने सिफ़ारिश को है ! सिफ़ारिश को अन्तिम ओर सब प्रधान 
कड़ो स्वयं राम हैं। ग़रीब किकर राम का विरुद गाता है तथा रामराज्य की दुह्ाई 
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देता है। इस के बाद वह करुणाविगलित हो कर परदों में गा-गा कर अपनी दुखभरी 
जीवनी, लोक की विपन्नता, कलिकाल के अत्याचारों का पूरा हवाला दे कर अपना 
मुकदमा मज़बूत करता है। उसे राम जैसे सर्वश्ञ साहिद की सेवा का इनाम पाने का 
यकीन है। वह अपने सम्पूर्ण दैन्य को नंगा कर के उद्घाटित कर देता है। यह अर्जी 
पेश करने के बाद वह पुनः राम के अंगव्यहों ( हनुमान्‌, शत्रुष्न, भरत, लक्ष्मण ) से 
फ़रियाद करता है कि वे इस दास का खयाल रखें। गरचे राजकाज में मशगूल रहने 
के कारण मौका कम मिलता है; किन्तु तुलसी को ज़रूर याद कर लें। आलिर राम 
के दिव्य दरबार में महतनन्दन और भरत उचित अवसर देख कर लक्ष्मण को तुलसी 
की बात छेड़ने का हशारा करते हैं। लक्ष्मण रुख देख कर प्रभु की सेवा में सेबक तुलसी 
की विनयपत्रिका पेश कर देते हैं । ग़रीबनिवाज को गुलाम तुलसी की भक्ति और प्रोति, 
दोनों की रीति, पर विश्वास हो जाता है। सारी सभा एकमत से समर्थन करती है 
और तुलसी की अर्ज़ी पर रघुनाथ राम अपने हाथ से 'पही' कर देते हैं! सारे तुलसी- 
वाइमय में इतनी सही ऐतिहासिक तथ्यात्मकता ( तथ्य नहीं ) उपलब्ध नहीं है। 
तत्कालीन अरज़ियों की शैलो भी आलंकारिक होतौ थी। अतः भक्‍तकवि की शैली पद- 
मूलक तो होगी ही ! 

इसी तरह वास्तुकला, चित्रकला, शोभा-सज्जा, अस्त्र-शस्त्र तथा फुटकर 
वस्तुओं आदि की दृष्टि से भी मिथक वातावरण को ऐतिहासिक सन्‍्दर्भों से प्रतिपादित 
किया गया है। सब से पहले फुटकर प्रसंगों को लें। 'मानस' में ये यथेष्ट हैं। घरों 
के झरोखों से छिप कर लगी हुई युवतियाँ प्रेमपूर्वक राम को देख रही हैं (१।२१९।२ ); 
तिरहुत से लौटने पर अयोध्यावासी राजा राम की जोहार ( सलामी की तरह ) 
करते हैं ( ११३४७।३ ); वानरों की सेना के सब वानर बारी-बारी से आ कर (मन्सब- 
दारों-सिपहसालारों की तरह ) श्रीराम के चरणों में मस्तक नवाते हैं और श्रीमुख के 
दर्शन ( झरोखा-दर्शन ) कर के कृतार्थ होते हैं ( ४२१।१ ); अंगद रावण को मुग़ल- 
कालीन अपराधी की फ़रियाद का दूसरा ढंग बताते हुए कहते हैं कि “दाँतों में तिनका 
दबा कर ओर गले में कुठारी डाल कर वह राम के सामने हे शरणागत-पालक रक्षा 
करो ! रक्षा करो !' को आर्त पुकार करे” ( ६।१९।४ ); रावण के “बन्दीखाने में 
लोकपाल तक क्रंदी हैं ( ६८९।२ ); जब विभीषण सीता को एक रचिर पालकी में 
सजवा कर लिवा छाते हैं तब उस के चारों ओर बेतपानि ( हाथों में छड़ी लिये हुए ) 
रक्षक चल रहे थे (६११०७।४-५); कहीं-कहीं खल राक्षस लोग भैसों, मनुष्यों, गायों, 
गधों और 'बकरों' का भक्षण कर रहे थे ( ५।२।छन्द, ३); आदि। नख-शिख को 
परम्पराओं के अन्तर्गत संस्कृत और अपभ्रंश के ललित साहित्य की परम्पराओं का ही 
पालन हुआ है लेकिन कुछ आभूषण ओर वस्त्र-वसन मुग़लकालीन हैं। 'मानस' में 
दूलह राम सिर पर पीत चौतनी टोपी पहने हैं जिस के बीच कुमुम ओर कलियों को 
कढ़ाई ( चिकत का काम ) है ( १!२४२।४ ); 'गीतावलो' के बाल राम के सीस पर 
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लाल चौतनिया टोपी, ज़री के काम को पंगिया है, कानों में ककककली या नगफनिया 
पही है, उन की कटि में काछनो है। अन्य वसनाभूषणों में जड़ाऊ आभूषण 'नथुनिया' 
भी है। 'मानस' में पनहो और मुंदरी का भी वर्णन है। 'कवितावली' में ( छन्‍द १३ ) 
सीता के नगकंगन अर्थात्‌ आरसो-जड़े कंगन हैं। 'मानस' के वसनों में कम्बल, विचित्र 
पटोरे ( रेशमी कपड़े ) तथा झँगुलो बार-बार आयी हैं। सज्जादि के विवरण के अन्तर्गत 
मिथिला में बने विवाह-वितान में मानों मुगल-महल की पच्चीकारी का ही सूक्ष्म 
प्रतिविम्ब है ( १२८७।१-४, १।२८८।१-२ ); राम के धोड़ों पर मोती-मनिमानिक 
लगी 'ज़ीन' जगमगाती है ( १।३१५।छन्द ); राम-ब्याह में इत्र-फुलेल चलता है; श्रेष्ठ 
हाथियों पर सुन्दर 'अम्बारियाँ' पड़ी हैं ( १।२९९।१ ); बारात के ध्यामकर्ण जाति के 
घोड़े पाँवों के घुंघुरू तथा ललित लगाम बाँघे हुए नाच करते हैं; आदि-आदि । रोज के 
उपयोग की चीज़ों में मध्यकालीन वस्तुओं में कड़ाह, वहँँगियां, बोझ, काँवरि, दहो के 
कड़े, पानी का कठवता, भाँड़े ( भाजन ), कोपर आदि विशेष रूप से उल्लेखनीय हैं । 
कलश, थाल तथा परात सोने की भी हैं। भोजन तथा खाद्य की परिगणना कवि के 
तत्कालीन सीमित रसास्वाद का मानदण्ड है। दाल-भात ओर गाय का धी, तथा चना- 
चबेना राजाओं की बारात तक में चला दिया गया हैं। निर्धन तुलसी को और 
अकालग्नस्त भारत के जन-जन को उस समय यही छप्पन पकवान थे। मूली, पृष 
( पूआ ), और एक जगह दूध का भी उल्लेख है। कन्द-मूल-फल ( बिना गिनाये हुए ) 
तो कई बार सूचित हैं। वाद्ययन्त्रों के अन्तर्गत मध्यकालीन विशिष्ट वाद्यों में शहनाई; 
निसान ( नगाड़े ), लड़ाई के जुझारू ढोल, प्ावज का नाम आया हैँ । वैसे तुलसी ने 
पाँच, मृदंग, शंख, भेरी, वीणा, दुन्दुभि, डिडिभी ( डफडी ), बॉसुरो, ताल आदि का 
भी परम्परागत नाम गिनाया है। अस्त्र-शस्त्रों की परिगणना मानस से हो की जा 
सकतो हैं । विशेष मध्यकालीन हथियार भाधियां ( छोटे-छोटे तरकस ), सिर पर लोहे 
के टोप ( बूंड़ि ), बरछे, कृपाण, साँगी हैं। हथियारों के अन्तगंत तुलसी ने वाल्मीकि 
रामायण तथा रासो-प्रबन्धों को परम्परा का निर्वाह किया हूँ जिस से नाना भाँति के 
हथियारों के ताम ज़रूर मिल जाते हैं । वज्च, शक््तिर्या, ब्रह्मगाण, नागपाश, अग्निबाण 
आदि अलोकिक हथियार हैं; नख, दशन, शैल, महावक्ष, वृक्ष-शाखाएँ आदि बर्बरों के 
अस्त्र-शस्त्र हैं; कवच, अंकुश, फरसे, भाले, असि, दुधारी तलवार, बाण, चक्र, त्रिधुल, 
धनुप, भिन्दिपाल, तोमर, परसु, शूल, परिधि आदि सामान्य परम्परागत हथियार हैं । 
मुद्गर तथा गदा मल्‍्लों के हथियार है। काल की एक चोखी चुक करते हुए तुलसी 
एक स्थान पर राक्षसों से विविध-विधि तोप गोले भी चलवा देते हैं ( मानस, ६।४८। 
छन्द )। रावण की अपार अतिविचित्र-वाहिनी ( सेना ) का प्रयाण किसी वीर काव्य 
की याद दिलाने वाला है। उस में अनेक प्रकार के वाहन, रथ तथा सवारियां हैं, रंग- 
बिरंगे बाना धारण करने वाले वोर-समह हैं, 'नफ़ोरी और 'शहनाई बज रहो हैं तथा 
मारू राग गुंज रहा है ( ६।७८।१-५ )। इस प्रकार इन सभो छोटे-छोटे ऐतिहासिक 
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सन्दर्भों में केवल मुग़ल-युग की हो नहीं, अपितु परमारों, चन्देलों, चोहानों, गहडवारों 
की सामन्‍्तीय-अवधियों की भी झाँको मिल जाती है। काल की दृष्टि से प्रे मुग ल-युग 
तक यह एक ही कड़ी हैं। अतः तुलसी ने अपने मिथकीय वृत्त को सीमा में इन्हें छुटपुट 
ढंग से स्वीकारा हैं। इन में 'काव्यों, 'रासोओं तथा “आईनों-नामाओं', तोनों के 
युगों की परम्परा घुल-मिल गयी है । 

वास्तुकला ( आकिटेक्चर ) एवं नगरनिवेश ( टाउन प्लैनिंग ) के सन्दर्भो में 
तुलसी ने सीधे संस्कृत-प्राकृत-अपश्रंश की ललित काव्य-परम्परा के साथ अपने प्रत्यक्ष 
दर्शन का अनूठा विभावन किया है। उन के वास्तुकला और पुरनिवेश सम्बन्धी चित्रणों 
में हमें मुगुलककालीन राजधानी, व्यापारिक शहरों, तीथों तथा छावनियों की भी धृंधली 
झलक मिल सकती है। विशेष रूप से इन चित्रणों में तुलसी चित्रकूट, काशी, 
इलाहाबाद ओर अवध ( अयोध्या ) के वास्तु तथा निवेश से प्रेरित मालम होते हैं; 
यदहापि यह सम्भव हैं कि उन्होंने 'मानसार', 'समरांगण-सृत्रधार', 'राजतरंगिणी', 
'पउमचरिय' ( विमलसूरि-कृत ), 'चतुर्भाणी ( भाण-कृत ) आदि का भो अनुशीलन 
किया हो । भारतीय नगरनिवेश्-शास्त्र की एक समृद्ध परम्परा हैं जो अग्नि, गरड़ और 
भविध्यादि पुराणों तक में मिलती है। भोज के 'समरांगणसृत्रधार', भुवनदेव के 
'अपराजितपृच्छा' आदि में नगरनिवेश-सिद्धान्तों-प्रणयन हुआ है । व्यावहारिक पक्ष में 
इन्हीं सिद्धान्तों का पालन हैं। भाण की “चतुर्भाणी' में कारीगरों के औज्ञारों के शोर- 
गुल से भरी उज्जयिनी नगरी का वर्णन हैं। चन्द बरदाई ने कन्नौज, बिल्हण ने 
प्रवरकोट, बाणभट्ट ने उज्जयिनी, त्रिविक्रम ने कुण्डिनपुर, विद्यापति ने जवानपुर का 
वर्णद किया है। चोनी यात्रियों तथा मुसलमान इतिहासकारों ( विशेष रूप से फ़ाह्यान, 
ह्वनत्सांग, अलबरूनी, अबुलफ़्ज़ल आदि ) ने भी भारतीय शहरों को रचना तथा 
जिन्दगी का विवरण लिखा हैं। नगरन्वर्णन, प्रासाद, मन्दिर, महल आदि के वर्णन की 
एक काव्य-परिपाटी रही हैं | तुलसी ने “बाग, सुमनवाटिका का तथा तड़ाग (सरोवर) 
वर्णन में तो बहधा परिपाटी-पालन ही किया है; अयोध्या के साज-श्रृंगार और उल्लास 
में 'रघुबंश' की भी झिलमिलाती छाया है; तथा महल और दूर्ग ओर नगर-रचना में 
पर्याप्त मुगल-प्रभाव है। मह॒ल में चित्रण तो खासमहलू ( कवितावली, ७।२३ ) 
अर्थात्‌ दीवानें-खास या अन्तःपुर, कोट, कंगूरे, रंगमहल, हवामहल, फर्श, दरवाज़ों पर 
काँच के जड़ाने का भी वर्णत हैँ। चार क्षेत्रों को ध्यान में रख कर निवेश का 
जिक्र हैं: नगर-निवेश, पुर-निवेश, ग्राम-निवेश, क्षेत्र ( खेड़ा अर्थात्‌ शुद्रों की 
बस्ती ) निवेश ( मानस, २।२३५।१ )। नगर के बाहर भूचित्रावली ( लंण्डस्कैप ) 
का निवेश होता था। बनों में ऋषि-मुनियों के आश्रम तथा कुटी आदि हुआ करते 
थे। राजधानो ( अयोध्या, जनकपुर, हिमवान का नगर ) तथा तीर्थ (प्रयाग, चित्रकूट) 
का निवेश थोड़ा भिन्‍न हैं। तीर्थों में मन्दिरों तथा पवित्र स्थलों, पावन नदियों की 
योजना पर ध्यान दिया जाता था। नगर-निवेश के अन्तर्गत पहले तो नगर के चारों 
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ओर अति सुन्दर तथा दृढ़ परकोटा ( 'मानस' में लंका एवं अयोध्या ) होता था जिस 
पर मुन्दर रंग-बिरंगे कंग्रे बने होते थे। उस के अन्दर नगर होता था। जनक पुर में 
बाज़ार ( हाट ), रास्ते ( बाट ), मन्दिर ( घर ), सुखवास ( देवालय ) तथा भूपबाग 
था ( मानस, १।२८६।२ )। इन को उपलण्डों में बांटा गया था। ये बाट वोधियों, 
खौरियों, गलियों तथा चौहाट ( चौरस्तों ) में बेटे थे। बाज़ार को दुकानें बज़ाजा 
( कपड़े ), सराफ़ा ( रुपये-पैसे का लेन-देन ) तथा बनिक (व्यापारों ) खण्डों में बंटा 
था ( मानस, लंका० ७।२७।४, छन्‍्द )। नगर में राजद्वार, गलियों और चौराहों पर 
भीड़ होती थी। यदि नगर के कोट के सुदृढ़ कंग्रे ध्यान आकरपित करते थे ( कवितावली, 
६।१० ), तो धर-रचना की वास्तुकला भी विशिष्ट थी। धर-घर में हिडोलने रचने की 
प्रथा थी ( गीतावली, ७।१९ )। प्रत्येक घर ( महल ) के ऊपर कलश होता था। 
राजभवनों के ऊपर कनककलश होते थे। घरों में अटारी तथा आँगन का खास महत्त्व 
था । अटारियों में नारियाँ हो रहती थीं ( मानस, ५१२४।५, ७।३ ख )। उन में नाना 
रंगों के रुचिर ढाल हुए फ़र्श होते थे। आँगनों में बच्चे क्रोड़ा करते थे ( मानस, 
७।७५।२ )। राजभवनों के आँगन स्फटिक के होते थे। घरों के अन्दर चित्रशालाएँ 
भी लिखी होतो थीं तथा लोग सुमतवाटिकाएँ लगाते थे ( मानस, ७।२७॥१ ) । घरों के 
सभी दरवाज़े ( पोरि ) मज़बूत और देहरियाँ सुन्दर होती थीं। राजप्रासादों की रचना 
में तुलसी ने मणियों तथा नवरत्नों का ज़बानी जमा-खर्च बहुत किया है । लंका का दुर्ग 
सुन्दर और बंकिम था जिसे असुर मय ( माया जाति के असीरियन इंजीनियर अशोक 
के युग से ही भारत में भवन-रचना-कला को संवर्धित करने लगे थे ) ने बनाया था। 
दुर्ग को बंबिम आकृति के कारण ही राज्य का नाम भी लंका ( लंका की तरह बंकिम ) 
पड़ा । दुर्ग के चारों ओर अत्यन्त गहरो खाई थी ( आगरे के क़िले से तुलनीय )। 
दुर्ग में चार'बड़े दरवाज़े थे ( आगरा से तुलनीय )। मह॒लों के ऊपर बड़े चमकीले 
कलण थे। भवनों ( महलों ) में कंचन के खम्मे होते थे। एक शिखर पर नाच-गान 
का अखाड़ा ( रंगमहल ) था जहाँ दरबारी कवि गाते और प्रत्रोण अप्सरा-नतंकियाँ 
नाथती थीं। भवन कनक-खजित ( सोने के पत्तरों से मढ़े ) होते थे तथा एक दुर्ग में 
ही कई भवन हुआ करते थे। महलों की वास्तुकला के अन्तर्गत ही अयोध्या का महल 
है जहाँ अन्त:पुर अलग हुआ करता था। अन्त:पुर में भी एक कोपभवन था जहाँ कैकेयी 
ने दशरथ से वरदान मांगे थे। दशरथ के प्रासाद में सुन्दर मणियों से रचित झरोखे, 
मूंगों को बनो देहरियाँ, मणियों से बने खम्मे, पन्‍नों से जड़ो सोने की दीवारें ( भीति ), 
प्रत्येक द्वार पर खरादे ( खबे ) ही रों से जड़े हुए कपाट, स्फटिक की दोवारें तथा उन 
पर विचित्र चहू ( परदे ), सोने से मढ़ी हुई डॉडियाँ और स्फटिक-भीतों एवं गृह-गह में 
जलते मणिदीप एवं कंचनदीप होते थे ( मानस” तथा 'गीतावली” )। एक ओर 
मन्दिरायतन सुन्दर तथा मनोहर होते थे तो दसरो ओर महलों में चोबारे ( छत के 
ऊपर के बंगले या दुछती ) होते थे | चोबारे, राजमहल थे । इस में से एक में नवब्याहे 
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राम-सीता काम और रति को तरह से शरद रातों में सोया करते थे ( संस्कृत काम्यों के 
हिमगृह से तुलनीय )। प्रासाद के नभचुम्बित उज्ज्वलधाम ( सौध ) होते थे। राज- 
महल के कपाटों पर अधीन भूपों, नटों, मागधों और भाटों की भीड़ रहती थी । बड़ो- 
बड़ी घुड़सालें ओर गजशालाएँ ( फ़ोलखाने ) थीं। फर्श स्फटिक के या अनेक रंगों के 
काँचों के बनाये गये थे । यहाँ हम पाते हैं कि कलश और आँगन और अटारी रचना 
में तो भारतीय; तथा कंगूरे, फ़॒श, दुर्ग, खाई आदि की रचना में तुर्की वास्तु का मेल 
है । रंग-बिरंगे रत्नों को खराद ( खबि ), तथा खम्भों, दोवारों, फ़शों, देहरियों आदि 
पर नाना भाँति के पशु-पक्षियों, लता-पुमनों को पच्चीका री ( पचि )--दोनों ही प्रगाढ 
लौकिक मुग्रल प्रभाव की देन हैं। गृह-सज्जा तथा गृहान्तर-पज्जा ( इण्टीरियर 
डिकोरेशन ) के भी रोमैण्टिक चित्र मिल जाते हैं जिन से एक नागरक विलास तथा 
दिनचर्या का अनुमान लगाया जा सकता है । रामराज्य भोगती हुईं अयोध्या में लोग घरों 
के चारों ओर सुमनवाटिकाएँ लगाते हैँ जिन में अनेक जातियों की लताओं के फूल भरे 
होते हैं । मोर, सारस, हंस, 'कबूतर' घरों के ऊपर बड़ो ही शोभा पाते हैं। ये कूजन 
करते, उड़ते और नृत्य करते रहते हैं। घरों के अन्दर लोग तोता-मैना पालते हैं जिन्हें 
बच्चे पढ़ाया करते हैं । भोतों के ऊपर सुनहले दोवे बाले जाते | द्वार ( पोरि ) 
तथा दरवाज़े ( पगार ) मनोहर और मज्जबत होते हैं । मंगल अवसरों पर देहरियों पर 
चौक परे जाते हैं, रंग-बिरंगे कलश सजाये जाते हैं। चौबारों की गृहान्तर-सज्जा 
विलक्षण होती थी। वहाँ मंजुल पलंग, मणिदोप, सभो भांति के आराम, भोग पदार्थ 
ओर फूलों को सुगन्ध भरो होती थो तथा क्षीरफेन की भाँति उजले अनेक वस्त्र, 
तकिये ( उपधान ) और गई ( तुराई ) होते थे जहाँ नव-विवाहित प्रेमी-युगल क्रीड़ा 
दायन करते थे ( मानस, २।८९।८,२।१०।१ )। घरों में सुन्दर चित्रशालाएं होती 
थीं। त्रिरत तुलसी कल्पना में इतनो जोवन्त वास्तुरचना का मिल जाना एक 
ताज्जुब हैं। प्रसंगों को शुक्रिया मिलना चाहिए कि तुलसो का अवचेतन यहाँ टुक 
अबाधघ हो गया । गृह-सज्जा की भाँति नगर ओर बाज्ञार-सज्जा के चित्रण 'मानस', 
गीतावली', 'कवितावली' दोनों 'मंगलों' में मिलते हैं । नगर-सज्जा के चित्र रामविवा- 
होत्सव से जुड़े हैं। मानस' में रामविवाह के मौके पर राजद्वार, चोराहे, गलियाँ और 
बाज़ार सुन्दर ढंग से सजाये गये हैं । चौहट ( चौराहे ) तथा गलियाँ सुगन्ध ब चतुर- 
सम से सोंची गयी हैं ( १।२।१२।१-२ ), लोगों ने सोने के कलश, तोरण, मणियों की 
झालरों, हल्दो-दूब-दही-अक्षत-मालाओं से अपने घर सजाये हैं, राजबिवाह के अवसर 
पर बाज़ार विशेष रूप से ध्वजा, पताका, परदों तथा सुन्दर चंवरों से सजाया गया है । 
गीतावली' में अयोध्या नगर कलशों और दोपावली से सजा है ( १।५ ), चौक पूरने 
बालों ने उन में अपना-अपना नाम भी लिख दिया हैं ( १६ ), गणेश-गौरी-शिव की 
पूजा हुई हैँ और गायों को दुह्य गया है ( १।६ ) | नगर में कोलाहुल हो गया है, समस्त 
स्‍त्री-पुरुष आनन्दित हो गये हैं तथा सुहामिनो स्त्रियाँ सोलहों श्यूंगार कर के झुण्ड की 
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झण्ड गाती फिर रहो हैं। शहर में सजे हाथियों, श्यामकर्ण घोड़ों, खच्चर', पैदल और 
सज्जित रथों के समूह हैं, अत्यन्त बलवती सेना है तथा अनेक प्रकार के गहागह बाजे 
बज रहे हैं ( जानकोमंगल, १८२ )। इसो भाँति व्धु-पक्ष के नगरों की शोभा को कुछ 
विशेषताएँ हैं । 'पावंतीमंगल' में हिमवान के नगर में कुशल कारीगर मण्डप बनाते 
हैं ( ८६ ), बाज़ार को पटोरों अर्थात्‌ रेशमी वस्त्रों से छा कर बीच-बीच में फल से 
लदे वृक्ष भी रापे गये हैं ( ८७ )। “मानस' में जनकपुर में पहले तो धनुषयज्ञ के लिए 
बनी रंगभूमि, अतिबिस्तृत पक्‍के आँगन तथा उस के चारों ओर सोने के बड़े-बड़े मंचों 
ओर मचानों का वर्णन मिलता हैं। इस के बाद विवाहमण्डप-रचना का शान-शौकत 
वाला वर्णन हैं ( १।२८७।१-४, १।२८८।१-३ )। जनकपुर के माध्यम से हम नगर- 
रचना का अधिक पूरा चित्र पा जाते हैं। वहाँ अनेक वापियाँ ( बावलियाँ ), कुएं, 
नदी और तालाब हैं, पृष्पवाटिका और वन हैं। तालाबों में सीढ़ियाँ हैं, और वन तथा 
बागों में विपुल पक्षियों का बसेरा है। राजा का अपना 'भूप बाग' या शाही बाग भी हैं 
जहाँ राजकुमारी सोता अपनों सहेलियों के साथ फूल चुनने आती है। भप बाग़ में नाना 
मनोहर वक्ष लगे हैँ, रंग-बिरंगी उत्तम लताओं के मण्डप हैं, फलों से यक्त वक्ष है तथा 
चारों ओर पपोहे, कोयठ, तोते, चकोर आदि मीटी बोली बोल रहे हैं। सुबह मुर्गा 
भी बांग देता हैं ( मानस, १।२२१।१-४ )। बाग में आमों का कुंज था। बाग के ही 
बीच में सरोवर था जिस के समीप गिरिजा का मन्दिर था जहां सीता अपनी सखियों 
के साथ पूजा करने आती हैं । सरोवर में विचित्र ढंग से सीढ़ियाँ बनी हें । उस का जल 
निर्मल है, उस में अनेक रंग के कमल खिल रहे हैं, जलपक्षी कूजन तथा भ्रमर गुंजन 
करते हैं । बाग़ों में घने कुंजों तथा लताभवतनों में ही प्रेमलेला होती है। बाग़ों में कोयल 
आदि पक्षियों को बोलियाँ बटोहियों को रोकती-टोकती हैं । तगर में भी अन्य तालाब 
हैं जिन का सोन्दयय भी वैसा ही है। तालाबों को सुन्दर सीढ़ियों और कओं का मधुर 
जल मनोहर होता है। नगर के बाहर भी वन, उपवन, बावलियों, कंजों और तालाबों 
की शोभा मिलती है। अयोध्या में सरयू नदी के घाटों का जीवन भी मुग़ल-युग को 
थित्रोपम बनाता है। सरय्‌ नदो में मनोहर घाट बंधे हैं जिस से किनारे पर ज़रा भी 
कीचड़ नहों है । एक ओर वह घाट है जहाँ मनोहर घोड़ों तथा हाथियों के ठट्ठ के ठट्ठ 
जल पिया करते हैं। पानी भरने के लिए बहुत से जनाने-घाट ( पनिधट ) हैं जो बहुत 
मनोहर हैं और जहाँ पर पुरुष स्‍्तान नहों कर सकते ( मुगल-समाज )। सर्वसुन्दर 
राजघाट है जहाँ 'घारों' वर्णों के पुरुष स्नान करते हैं । सरयू नदी के किनारे-किनारें 
देवताओं के मन्दिर हैं जिन के चारों ओर सुन्दर उपवन हैं। कहों-कहीं नदो-तीर पर 
उदासीन, जश्ञानरत मुनि ओर संन्यासी रहते है जिन्होंने तीर-्तोर लुण्ड के झुण्ड तुलसी 
बिरवे लगा रखे हैं ( मानस, ७।२८।२-४ ) । तुलसी के नगर-वर्णनों में एक दुखद कमी 
यह है कि इन में कारीगरों तथा उन के शिल्प-कर्मों के शोर नहीं मिलते, यद्यपि वाणिज्य 
फैला हुआ था तथा कमोडिटो सम्बन्ध भी क्रायम थे । 
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मू्ति-शिल्प तथा मन्दिरों के वास्तु पर तुलसो ने कुछ मेहत्त्वपर्ण नहों कहा । 
मतियों के विषय में भी वे लगभग मौन हैं । अशोकवन में सीता ने जिस राममन्दिर की 
स्थापना की थी वह राम के आयुध चिह्नों ( धनुपन्बाण ) से अंकित था और वहाँ नये- 
नये तुलसी वक्ष लगे थे ( मानस, ५।५ )। प्रयाग के वेणी माधव मन्दिर का नाम लिया 
गया हैं (मानस, २।१०४।१-४) तथा वेष्णव काशी के बिन्दुमाधव तथा उन के दायीं ओर 
लक्ष्मी की मूर्ति का भ्रष्टयामपरक श्यृंगार वणित हुआ है। विन्दुमाधव-लक्ष्मी की युगल 
म्॒ति में बिन्दुमाधव की मृति श्याप्र पत्थर की थी, उस के वक्ष पर मंजरियों की विशाल 
बनमाला खुदी थी तथा भ्रीवत्स का चिह्न उट्रंकित था। मस्तक, कान, भाल, नासिका, 
चरण आदि के आभूषण गुप्तकालोन शिल्प-परम्परा से पर्ण थे ( विनयपत्रिका, ६१ ), 
इस प्रसंग में यह ध्यान रखना चाहिए कि तुलसो की मृत्यु जहांगीर के शासन काल में 
हुई थी और म॒ति भंजन का दूसरा दौर प्रधानतः औरंगजेब से शुरू हुआ था । 

ऐतिहासिक सन्दर्भो की भवन के प्रसंग में अन्तिम चर्चा चित्रकला की रह जाती 
हैं। अकबर-जहाँगीर का काल चित्रकला का एक नवलतर रिनसाँ था जिस ने 
राजस्थानी और ईरानी क़लमों का मिलाप किया था। तुलसी में चित्रकला या 
चित्रात्मक शब्द-फलक, भीतिचित्र और फलकतित्रों के थोड़े संकेत हैं | संरक्षत के 
काव्य नाटकों में तो चित्रकला, चित्रांकन, चित्रव्ीथियों के कई ललित दृष्टान्त भरे 
हैं। मुगलकाल में भित्तिवित्रों ( फ्रेस्कोज़ ) की शैली खत्म हो चुकी थी और उस का 
स्थान सूक्ष्म लघुचित्रों ( मिनियेचर्स ) ने ले लिया था। घरों की दीवारों पर चित्र- 
अवरेखन की लोक-परम्परा चली आ रही थी जो आज भी काशी, जयपुर, पटना, 
अयोध्या आदि में दृष्टिगोचर होती हैं। तुलसी ने भित्ति-चित्रों के रूपकों में प्रसंग दिये 
हैं। 'गीतावली' में एक सखी दूसरी से कहती हैं कि तू अपनी चित्तभीति पर सुप्रीति 
'रंगों से राम की शोभा को 'अवरेखित' कर ले ( ७॥९ )। 'मानस' में सीता परमप्रेम 
की कोमल 'स्थाही से चारु चित्त-भोति पर साँवले राम की छवि 'लिख' लेती हैं 
(१२३४२ )। इन उदाहरणों से संकेत मिलता हैं कि चित्रों को काली रेखाओं से 
या कई रंगों से, हृदयानुरकित के साथ, 'लिखा जाता था। मानस में सूक्ष्म लधुचित्रों 
के कई संकेत हैं। 'दोपशिखा जनु बरई' की तरह सीता एक फ़लक को हो आकृति 
हो गयी है, यद्यपि यहाँ कालिदाप की इल्दुमती के स्वयंवर की भी याद हो आती है । 
'कवितावलो' में वनवासो साविले राम, गोरे लक्ष्मण और धोौरो सीता को देख कर 
नर-नारी उन्हें बित्रसार के चितेरे ( चित्र ) समझ लेते हैं ( २१४ )। “मानस' में 
घरों में चित्रशालाएं होती हैं जिन में रामचरित ( प्रतिलिखित ) बनाया होता था 
जो मुनियों तक के चित्त चुरा लेतो थीं। एक स्थान पर सोता चित्रित वानर को 
देख कर डर जाती हैं ( २५९२ )। ये क्रमश: विद्ध-चित्र और रसचित्र के उदाहरण 
हैं। रसचित्र का एक अन्य उदाहरण हैँ: जब हनुमान्‌ वियोगिनी सीता को देखते हैं 
तब उन के चित्र से तयन, गढ़ें से चरण व हाथ, तथा मढ़ें हुए से कान थे । वें पुकारने 
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पर भी नहीं सुनती थीं ( गीतावलो, ५।१८ )। तुलसी के युग में शाहन्शाह अकबर 
'रामायण' का फ़ारसी अनुवाद तथा चित्रांकन करवा रहे थे। तुलसी ने भी रामकथा 
की एक ऐसी सूक्ष्म छघु चित्रावलो की शब्द रचना को है : पुष्पक विमान से राम 
सीता-लक्ष्मणादि सहित वापस आ रहें हैं और सीता को पिछले स्थान दिखाते चल रहे 
हैं। मेघनाद-वध स्थल, अन्य राक्षस-व्ध स्थल, सेतुबन्ध स्थान, दण्डकवन, चित्रकूट, 
यमुना, गंगा, त्रिवेणी आदि के चित्र शिलमिलाते हैं ( मानस, ६११८, ६११९ ) | 
यहाँ 'उत्तररामचरितम्‌' की चित्रवीधी से भी प्रेरणा मिली है। इसी कोटि के एक 
और भावचित्र का शब्द-चित्रण है: “सुवेल पंत की एक शय्या पर आसीन राम 
मुग्रीव की गोद में अपना सिर रखे हैं; बायीं ओर धनुष तथा दायों ओर तरकश रखा 
है, विभीषण कानों से लग कर सलाह कर रहे हैं, अंगद-हनुमान्‌ चरण दाब रहे हैं 
तथा लक्ष्मण वोरासन से पीछे सुशोभित हैं ।” तुलसी की टिप्पणी हैं कि इस ध्यान में 
रूपरसिक लो लगाये रहते हैं ( ६१०।१-४ )। चित्रकला के प्रभावों को ले कर तो 
कई रूपक हैं जो उस युग की चित्र-समुद्धि का प्रमाण हैं। पुष्पवाटिका में सीता पास 
जा कर राम की छवि देखती हैं और मानो “चित्र में अवरेखित सी' रह गयीं 
( मानस, १।२६३॥२ ); भरत के साथ आये लोग “चित्र-लिखे से” राम को देखते हैं 
( २।३०२।२ ); रावण को माया के वशीभूत वानर-भालु-लक्ष्मण कई राम-लक्ष्मणों को 
'बित्र-लिखे से देख रहे हैं; इत्यादि। इस भाँति चित्र का सब से गहरा प्रभाव 
मायावरण ( इल्यूज़न ), संज्ञाशन्यता तथा चमत्कृति ही थी। चित्र रसिकता तथा सुख 
प्रदान करते थे। चित्रों का यथावत्‌ होना मायावरण उत्पन्न करता हैँ। मायावरण को 
भावना को तुलसी ने बिना रंगों वाले संसार-रूपी चित्र तथा निराकार केशव-रूपी 
चित्रकार पर ढाल दिया है जो शून्य दोवार पर चित्र रचता है। ऐसा चित्र सुखद 
नहीं, भयानक हूँ; तथा संकल्प-शून्य भी ( विनयपत्रिका, १११ )। सारांश यह है कि 
चित्र समाधि तथा मायावरण दोनों दशाओं के उत्तम उपमान हो गये हैं । 
मध्यकालीनीक रण की चोथी विशेषता के सारांश के रूप में हम यही कहेंगे कि 
इस में केवल मुग़ल-पुग हो नहीं, प्‌व॑बर्ती राजपूत भुपालों का युग भी पूरक हुआ है । 
इस में वास्तविक अतीत का वातावरण तथा ऐतिहासिक सन्दर्भ दोनों शामिल हैं। 
इस विशेषता में काव्य-परम्पराओं तथा रुढ़ियों का भी समाहार हुआ है। एक 
आएचर्य--ओर रेखांकन-योग्य खोज--तो यह है कि तुलसो ने ग्राम्य निवेश, गाँवों के 
घरों, खेड़ों ( 'मानसार' के अनुसार 'शुद्रालयसमन्वितम' ) का अंकतन नहीं किया, जब 
कि उन्होंने शताब्दियों से चलो आती हुई रामकथा का भ्राम्योकरण' ( रूरेलाइज्ेशन ) 
कर डाला हैं। इस के कई कारण हैं। पहला, वे परम्परागत कथावस्तु में अपनी तरफ़ 
से कुछ नहों जोड़ते; दूसरा, उन के राम नगर के बाद सीधे वनों के वासो हो जाते हैं; 
तथा; तीसरा, उन्होंने कुटियों-आश्रमों का तो वर्णन किया हो है। इस की क्षतिपृति 
उन्होंने को है अयोध्या के बाद ग्राम्य-बधुओं, आदिवासी जातियों, पशुओं-पक्षियों में 
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त्रिकोणमय रामब्यूह को खींच कर । 

यहाँ तक हम ने रामवृत्त के उन दो रुपान्तरों--मिथक्रीयकरण या पोराणिकी- 
करण ( मिथिक्रला इज़ेशन ) तथा मध्यकालीनीकरण ( मेडीवियलाइज्ेशन ) की मीमांसा 
की है जिन्हें तुलसी ने अपने विशिष्ट ढंग से प्रवरतित किया है, और मिथकीय तथा 
ऐतिहासिक काल में सभी आयामों का भी दिग्दर्शन किया हैं। अब, अम्त में, हम 
तुलसी के रामवृत्त क तीसरे सर्वाधिक विशिष्ट रूगन्‍्तर--'ग्राम्यीकरण' (रूरेलाइज़ेशन) 
की मीमांसा करेंगे जो ऐतिहासिक समय के लोकमुखों प्रजातान्त्रिक आयामों को 
खोलता है । 

ग्रामीण समाजशास्त्र ( रूरल सोध्यालेंजी ) की दृष्टि से पहले कुछ बातों का 
खुलासा होना चाहिए। मध्यकालीन गठन में तुलसी ने 'ग्रामीण' का दायरा केवल 
परिभाषेय ग्राम ही नहीं लिया है, बल्कि उस के अन्तर्गत कबीले ( ट्राइब्ज ), लोकजन 
( फ़ोक ) तथा प्राकृतजन या ग्रामजन ( विलेजर्स ) को भो शामिल किया है जब कि 
समाज शास्त्र की दृष्टि से ये तीन विभिन्न किन्तु अपृथक श्रेणियाँ हैं। इसलिए उन्होंने 
ग्राम का दायरा ग्राम के बाहर के अंचल, वन, वन-संस्कृति और वन-जातियों तक 
प्रसारित कर दिया है। इस के कारण हैं। पहला, तुलसी के राम वनवास-काल में 
नगर में न रहने का प्रण करते हैं ( इसो लिए वे निषादराज के श्यंंगवेरपुर तथा 
सुग्रीव के किष्किन्धा नगर में नहों जाते )। और दूसरा, तुलसी भी वैष्णव नगरों या 
नगरों को वैष्णव ज़िन्दगी के अलावा रजवाड़ों की जिन्दगी में नहीं जाने का संकल्प 
करते हैं। इस दृष्टि से हम क़बीले, लोकजन तथा प्राकृतजन की बाबत थोड़ी चर्चा 
करेंगे । कबोला ऐसे कई वंश--गोत्रों ( सिब्स ) तथा गाँवों का एक सामाजिक समूह 
या उपसमह होता है, जिन की एक बोली या उपबोलियाँ, एक एकरूप तथा विभेदक 
संस्कृति, एक ऐक्यपूर्ण राजनैतिक गठन या कम से कम “बाहरी लोगों' के विरुद्ध एक 
आम संबटन हुआ करता है। बहुधा इन क़बीलों का (सिव ) या गोत्र नाम किसी 
वृक्ष, पशुपक्षों ( गरुड़, काग, वानर, रीक्ष, गिल्हरी आदि ) से गृहीत होता हैँ जिन्हें 
'टोटेम' कहते हैं । इस टोटेम के प्रति क़बीले विशिष्ट सम्बन्ध और वृत्ति का प्रदर्शन 
करते हैं। 'रामायण' में बालि-सुग्रीव-अंगद-नल-नील का एक क़बीला ( वानर टोटेप 
वाला ), जाम्बवान का एक क़बीला ( रीछ टोटेम वाला ), जटायु और सम्पाती का 
एक क़बीला ( पक्नी टोटेम वाला ) प्रधान हैं। कबीले में एक नेता, एक पू्र॑ज तथा 
एक संरक्षक देव भी हुआ करता हैं। रामकथा में 'मानस' में आ कर तो राम इस के 
संरक्षक देव ही नहीं एक सांस्कृतिक नेता भी हो गये हैं। यहाँ राम इन कबीलों को 
मैत्री-सन्धि अथवा युद्ध आदि के द्वारा आर्य-संस्कृति में भी समाहित कर लेते हैं । 
रामकथा में पहले ये पशु-पक्षो कथाओं के चरण ( फ़ेबल-फ़ेज़ ) का भी समावेश कर 
चुके हैं। 'मानस' में इन के द्वारा कथा-चरण की चेतना का ही आभास उत्पल्न किया 
गया है। 'मानस' में इस चेतना को स्वंचेतनावाद ( पैन्योज़म ) में भी प्रसारित किया 
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गया है; क्योंकि समृद्र, पव॑त, नदियाँ, जलचर आदि परमात्मा राम की स्तुति करते 
हैं । रामकथा में इस का तोसरा विकास भी हुआ हैं : वेश बदलने में । मारीच, जयन्त, 
हनुमान्‌ आदि पशु-पक्षियों, मानवों आदि के वेश धारण करते हैं। यहाँ ऐन्द्रजालिक 
चेतना ( मैजिकल कॉन्शसनेस ) का भी योग है । 

लोकजन ( फ़ोक ) परवर्ती क़बीलाई सामाजिक संगठन वाले समुदाय ( कम्यु- 
निटी ) होते हैं । इन की संस्कृति विशिष्ट हो कर भी क़बीलाई सस्कृति के असदश, 
समय के अनुसार परिवर्तमान भी होती है क्योंकि ये ग्राम्य संस्कृति से जुड़ते चले जाते 
हैं । लोकजन ( फ़ोक ) कई विशेषताओं वाले होते हैं। वे संस्कृति के वाहक, जाति 
( रेस ) के विकल्प ( सब्स्टीट्यूट ), आदिम के वजाय सावंजनीन, राज्य के विपरीत 
स्वायन्तशील, तथा सम्यता के विपरीत प्रकृत संस्कृति वाले हुआ करते हैं । वे राज्य 
और शहरी समाज के स्थान पर लोक ओर प्रक्ृत समाज की धुरी में होते हैं। भ्राम्य 
संस्कृति में लीन होने पर लोकजन का आशय बदल कर 'सामाजिक सोपान के निचले 
वर्ग या 'साधारण जन हो जाता है। 'मानस' के निषाद, शबरी, भील, किरात, 
कोल आदि लोकजन का दरजा पा सकते हैं। 'मानस' में इन के माध्यम से, और इन 
पर आरोपित करते हुए, ग्राम्य संस्कृति का उपाख्यान हुआ हैं । 

ग्राम्यजन ( विलेजरस ) ग्राम इकाई, कृषि-व्यवसाय तथा सामहिक्र जीवन के 
त्रिकोण में अवरेखित होते हैं । ग्रामीण समुदायों में आमने-सामने के रिश्ते होते हैं । 
इन के परिषदों में व्यक्तिगत या पृथक हितों की सम्भावना नहीं होती क्योंकि विभिन्न 
पेशे और संगठन अन्योन्याश्रित होते हैं। आश्रय का आधार कृषि होती हैं। कृषि 
अधंतन्प में ग्राम्य जनों की बहुसंख्या उन बहुसंख्यक सुविधाओं-मेबाओं का इस्तेमाल 
करती हैं जो उन के सामहिक जीवन के लिए आवश्यक हैं। ग्राम्यजनों के घर एक 
छोटे से क्षेत्रफल में होते है। इन में स्थानोयता और आंचलिक्ता होती है। इन के 
आधधिक, सामाजिक, सांस्कृतिक संगठन तथा संस्थाएँ उन किसानो करने दाले परिवारों 
पर आधित होती हैं जो चारों ओर को भूमि का इस्तेमाल करते हैं। ग्राम्य-अर्थतन्त्र 
की पंचायत, वर्णव्यवस्था, संस्कृति, नेतिकता, पेशे आदि किसानी तथा वस्तुओं ( पैसा 
नहीं ) के विनिमय पर टिकी हैं | समाज-शास्त्री ग्रामों के तीन भेद करते हैं : निष्क्रमण 
करने वाले गाँव जो कुछ माहों तक टिकते हैं, अधं-स्थायी गाँव जो कुछ वर्षों तक 
टिकते हैं, तथा स्थायी गाँव। मानस में सारा नेतिक तथा सांस्कृतिक सु-परिगठन 
( सुपरस्ट्क्चर ), सम्मिलित कुटुम्ब, पंचायत, कृषि और वर्ण व्यवस्था के हें-पन' तथा 
जाहिए-पन' से परिपूर्ण हें। 'मानस' के मुनि, भक्त, गृहस्थ, परिवार के सदस्य, 
संन्यासी, ब्राह्मण, क्षत्रिय, वैश्य, श्र आदि ग्राम्य-नरनारी, ग्राम्यवधुएँ, ग्राम्यवनिताएँ, 
सेवक मिल कर साधारण जन या प्राकृत जन या प्राम्यजन को रचना करते हैं। इसी 
बजह से तुलसी के राम पहले राजा दशरथ के मानव पुत्र होते हैं, फिर साधारण या 
प्राकृत जन हो कर नरलीला करते हैं। इसी वजह से अयोध्या काण्ड के उत्तराघं से 
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रंकाकाण्ड का राम-पर्यटन ग्रामीण जन-जीवन तथा संस्कृति में घिरा होता है। लंका- 
काण्ड से पुन: रावण को राजसभा और लंका का हाहरो परिवेश छुरू हो जाता है। 
किन्तु तुलसी ने रावण सभा तथा रावण के दुर्ग को छोड़ कर मानो सारो लंका को 
एक कौतुकपूर्ण महाग्राम बदा दिया है। बालकाण्ड में भी अयोध्या तथा जनकपुर, 
रामजन्म तथा स्वयंवर-विवाह के प्रसंगों को छोड़ कर सर्वत्र एक ग्रामीण समाज का 
ही आदर्शीकरण लगता है । स्वयं तुलसी ने संस्कृत काब्यों में राजवंशों तथा राजसंस्कृति 
को पड़ने तथा लोकमुख से सुनने के अलावा राजवंश और दरबारी संस्कृति का कौन 
सा अनुभव किया था ! इस तरह तुलसी ने 'मानस' में ग्राम्यीकरण की तीन सामाजिक 
दिशाएँ दों: (क ) सभी राजवंशी वृतों को कृषक-वृत्तों की संस्कृति में ढालने की 
कोशिश; ( ख ) कृषक जीवन का क़बीलाई जीवन तथा प्रकृति की ओर प्रयाण; और 
( ग ) अपने अनुभवों के चुम्बकीय क्षेत्र का ही अंकन । 

इस पृष्ठभूमि के बाद हम 'ग्राम्यीकरण” की समाजशास्त्रीय परिभाषा देते 
हुए बतायेंगे कि मध्यकालीन संस्कृति और तुलसी के अध्ययन के लिए हस में कोन सी 
तब्दीलियाँ होनो चाहिए । हम यह भी स्पष्ट करेंगे कि तुलसो-कृत प्राम्यीकरण की 
कौन-कोन सी विशेषताएं रही हैं और उन के क्‍या कारण हैं । 

“ग्राम्यीकरण समस्याओं का एक सामाजिक निदान है जिस के द्वारा प्रामीण 
मनोवृत्तियों तथा आचरणादि ( ऐटीट्यूड्स ऐण्ड प्रेक्टसिज़ ) को शहरी व्यवहारों तक 
खींच लिया जाता है” ( तथा शहरी व्यवहारों का भी ग्रामीण मनोवृत्तियों और 
आचरणों में रूपायन कर किया जाता है )। तुलसी ने अयोध्या-जनकपुर राजमहल- 
राजसभा से क्रमश: ग्राम्यजनों, लोकजनों और क़बीलों के समाज-संस्कृति, राज्य तथा 
भूमि में राम-लक्ष्मण-सीता त्रिकोण की यात्राएँ करायी हैं, उन के समाज, संस्कृति, 
राज्य तथा भूमि में आय॑ संस्कृति का प्रसार कराया है, राम को उन का संरक्षक, देवता 
तथा नेता बनाया हैं तथा ग्रामीण परिवार और चतुर्॑र्ण की नैतिकता और पारस्परिक 
सम्बन्धों को लागू करते हुए उन में से ही अपने सखा ( सुग्रीव ), भक्त ( जटायु, 
केवट, शबरो ), सेवक ( हनुमान, अंगद ), मन्त्री ( जाम्बबान ), शरणागत राजा 
( विभीषण ) के सम्बन्धों का सूत्रपात किया हैं। अतः यह क्रबोलों तथा लोकों की 
संस्कृति का एक क्रान्तिकारी रूपान्तरण हो गया है। तुलसी क़्बीले, लोक तथा 
ग्राम्यजन में मेंद नहीं कर पाये हैं| उन्होंने वन, शल, ग्रामादि सभी को ग्रामीणता की 
आंचलिकता प्रदान कर दी है। इस तरह तुलसी ने रामवत्त में ( सीता८रण के बाद 
तो और भी ) अकेले राम-लक्ष्मण को वोरगाथा काल के वातावरण से आजाद कर के 
ग्रामीण वातावरण में संचरणशीलर कर दिया है। उन के पूर्व वाल्मीकि, आनन्द, 
अध्यात्म, भुशुण्डि, कृत्तिवास आदि रामायणों में राम के वनवासी-चरण का वन्योकरण 
या आध्यात्मिकोकरण हुआ था, भ्राम्यीकरण नहीं । उन की यह उपलब्धि, अपनी 
अश्छाइयों-बुराइयों के साथ, लाल रेखा से अंकित को जानी चाहिए । कछा की दुनिया 
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में तो ग्राम्यीकरण का कमल खुब लहलहा उठा है। वे काब्य-परिपाटियों की परम्परा 
के तो भावगंगाधर बने हैं ही, उन परम्पराओं का भी उन्होंने ग्राम्यीकरण कर दिया 
हैं। रूढ़ियों की दिशा बदल कर सौन्दयं बोध शास्त्र ( एस्थेटिक्स ) का यह रूपान्तर 
लोकमृली कवियों की सब से बड़ी ब्रान्ति हैं जो लोक-भाषा तथा छोकाश्रय के कारण 
मुमकिन हो सको ( इस का विवेचन यथास्थान होगा )। यदि कालिदास ने प्रकृति और 
कान्त रमणियों से अपनी उपमाएँ सजायी हैं, तो तुलसी के लिए कविकल्पना के बजाय 
लोकानुभव ही उद्प्रेक्षा उपनामादि बन गये हैं। यही नहीं, तुलसी ने सम्पूर्ण कलाबोध 
को संस्कृत की 'कुलीनता,, नागरिकता ( शहरीपन ), विलासिता ( कामकला ) की 
परिपाटी तथा राजसभा की बारीकियों से निकाल कर ग्राम्य अनुभवों, प्राम्य सभाओं, 
ग्राम्य इकाइयों के सामहिक तथा लौकिक आचरण में ढाल दिया हैं। इस के साथ 
कमगज्ोरियाँ भी आयों : (१) कबोर की तरह तत्काल के विद्रोही आलोचक के 
बजाय सौम्य ओर रोऊ भोगी होने के कारण तुलसी ने लोक के अन्धविश्वासों, प्रपंचों 
तक का उदात्तोकरण किया है। वे खण्डन करने की द्रोही जागरूकता ही नहीं रखते हैं, 
(२ ) 'मानस' का लक्ष्य काव्यानन्द न हो कर ब्रह्मानन्द, तथा प्रयोजन कान्‍्ता-सम्मित 
उपदेश न हो कर संन्यासीसम्मित विरतिमलक पलायनवादी उपदेश हो गया, और 
( ३ ) रामकथा-आस्वादक जगत तथा जीबन में लिपटा एक साधारण नर न हो कर 
रामगुण-गानकर्ता भक्त हो गया । अत सोन्दर्यशास्त्र /क).परम्परागत नेतिक दृष्टिकोण 
ही भादेशक हो गया । ईंट 

तुलसी के विशिष्ट ग्राम्यीकरण के कारणों-कृ विश्लेषण करने पर कुछ अन्य 
बातें मिलतो हैं। महानू साहित्यिक प्रतिभाओं को |. हीटा रसिकमण्डल मिलता 
है | यदि तुलसो के जैसा दैकश।ल श्रोतामण्डल मिल जॉग्रे7(( ओर वह भी मध्यकालीन 
समाज का ) तब कुछ सशोशुशस्त्रीय समस्याएँ उभरती हैं। कवि को जनचित्त को 
साथ ले कर चलना पड़ताहैः ववल्कालीव - वर्तमान समाज के सभी सम्बन्धों को 
पुनर्मर्यादा देनी पड़ती है, जनचित्त को आधात पहुँचाने क॑ बजाय उसे उदात्तोकृत 
करना होता है, समाज के सभी वर्गों तथा समहों के झूठेपन को दिखा कर तत्कालीन 
निराशा को दिव्य धरातल पर उठाना पड़ता है अर्थात्‌ उसे व्याख्याता भी बनना 
पड़ता है, समाज के जो वर्ग कवि की निरीक्षण-धुरी के बाहर हैं ( जैसे : राजा, 
रजवाड़े, राजसभाएँ, सामन्‍्त ) उन्हें भी अपने अनुभव-क्षेत्र के अनुसार चरित्रांकित 
संशोधित करना पड़ता है, और स्वयं भी उन आदशों का पालनकर्ता हो कर विरत 
निरीक्षक बनना पड़ता है। सामन्‍्तोय समाज में मनुष्य हमेशा समह की नैतिकता तथा 
गठन में ही उड़-उड़ कर लोटता हैं। वह आत्मकन्द्रित नहों रह पाता। इस वजह 
से तुलसी को ( अन्य भक्त कवियों की तरह ) एक नये, एक विलक्षण, ओर एक 
अद्वितोय अनुभव का एहसास हुआ जिस का नाम देने को, जिस का विवरण देने 
की, उन में एक व्याकुलता भर गयी । उन्होंने नाम दिया परब्रह्म सगुण राम का, तथा 
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विवरण दिया राम-चरणों को भक्ति का । इस नयी संज्ञा और क्रिया ने हो तत्कालीन 
मनस्तात्त्विक ( साइकिक ), सामाजिक तथा सांस्कृतिक शक्तियों का विज्ञापन किया । 
कुल मिला कर, मानवीय रंगमंच से विश्राम लेने के लिए दैवो रंगमंच तथा प्राकृतिक 
जगत्‌ शिलमिला उठा। दोनों रंगमंचों को तुलना के द्वारा तुलसी ने निम्नवर्गों तथा 
समूहों के अधिकार और कतंब्यों, प्रेम तथा शन्नुओं के हेतुओं, और धर्म तथा साहित्य के 
लक्ष्यों को अपनी सर्जनात्मकता के अनुसार प्रस्तुत किया । अतः तल्‍सी के ग्राम्योकरण 
के अनुभव-क्षेत्रों को तीन शीर्षकों में रखा जा सकता हैं : “वर्ग ( बे-खेतिहर ग्रामीण 
पुरुष ), वर्ण ( उप-प्रामाजिक समह : ब्राह्मण तथा संन्यासी ), और 'आश्रयदाता' 
( स्वयं अवतारी भगवान्‌ )। तुलसी में अपनी वर्ण-चेतना तथा वर्ग-चेतना के बीच 
जबरदस्त अरन्तविरोध रहे हैं। कभी इन का समन्वय हुआ है। कभी विरोध प्रबल 
हो गये हैं। जब-जब उन्होंने अपनी दुखद, कष्टपूर्ण और दरिद्र ज़िन्दगी की 
( विनयपत्रिका, 'हनुमानबाहुक', 'कवितावली' में मुख्य रूप से ) कहानी कही है 
तब-तब वें वर्गीय चेतना को प्रकाशित करते हैं, ओर जब-जब वे कलियुग तथा 
रामराज्य के लोकों के निरीक्षक बनते हैं तब-तब अपनी ब्राह्मणवादी और 
संन्‍्यासपरक वर्ण-चेतना की पुनरुठत्लआदा-शर्शह्यों की गुहार मचाते हैं। इसलिए 
वर्ण-चेतना और वर्ग-चेतना के#ईशर्सयों मे स्का कचि ही नहीं, पूरा सामन्तयुग 
विभक्त है। तुलसी की 4 वर्ग-चेतना को समाज- 
आलोचना में बहुत कम आदि निगुंण सन्‍्तों ने 
वर्ग-चेतना की ज़मीन पर । क्तारि 3, आलोचना की और 
वर्ण-चेतना ( शूद्र वर्ग की हएह मै कॉ-चेतना को. पर । पजक अलमस्ती प्रदान 
को । तुलसी ने विद्रोही ; भय हुहों, नैतिक सक्रान्तिक कक समाज की आदर्शवादी 
रचना की है। अनुभव-स्षेत्र के ऑऔशेपक 

दीं। इसी बिन्दु पर वे वोरगाथा-ब हो 
ने स्वयं कहा है कि राजाओं से याचना कोन करे और क्यों कोई देश-देश के नरेशों से 
याचना करता फिरे (कवितावली, २५, १६२)। उन के आश्रयदाता रजवाड़े नहीं रहे; 
उन की वफ़ादारी प्राकृत नरपतियों के प्रति नहीं रही । वे दरबारों में नहीं घिधियाये 
और न ही उन्होंने दरबारी प्रेम के कवित्त-स्वये-दृहें लिखे। उन्होंने अपना आश्रयदाता 
साधारण जन-समुदाय माना, उन को वफ़ादारी परकब्रह्म राजाराम के प्रति रही, 
वे श्रद्धा और विश्वास के साथ राम-नाम, गुण; कथादि कीर्तन करते रहे। उन्होंने 
विद्रोह किया हैं कवियों की चारण-भाट-बन्दी परम्परा से; उन्होंने क्रान्ति की हैँ अन्तः- 
पुरों के प्रेम-शौर्य की व्यक्तिवादी प्रशस्तियों के स्थान पर राम के शील-संस्थान तथा 
लोकमंगलपूर्ण समाज का आदर्श दे कर । उन्होंने धोषणा की कि ऐसे विलासी और 
व्यक्तिगत दर्प वाले राजाओं का गुणगान करने पर तो वासदेवी सिर घुन कर पछताती 
है-- कीन्हें प्राकृत जन गुन॒ गाना । सिर धुनि गिरा लागि पछताना |” तत्कालीन 
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बीरगाथा तथा रामकथा की घुरी की तुलना करने पर हम तुलसी के नव्य ग्राम्यीकरणं 
की क्रान्ति का अन्दाज़ा लगा सकते हैं। वीरगाथा परम्परा में वीरनायक ( खुमान, 
पृथ्वी राज, विजयपाल, बोसलदेव आदि ) किसी नायिका के रूप-लावष्य पर मुग्ध होता 
हूँ और व्यक्तिगत विजय पाता हैँ । यदि कोई ऐतिहासिक कामिनी नहीं हुई तो कल्पित 
कामिनी ( पृथ्वी राज रासो में यवन कामिनी ऐसी ही हैँ ) की अवतारणा कर ली जाती 
हैं। 'रामचरितमानस' में शीलनायक किसी महत्‌ लक्ष्य के लिए उत्सर्ग करता हैं और 
लोकमंगल की साधना करता हैं। वीरगाया में शत्रुकन्या.हरण, पराक्रम एवं दर्प होता 
है; मानस' में नारी-हरण पर दण्ड ( बालि, रावण ), अलौकिक कार्य एवं सौम्यता 
हैं। वीरगाधा में शौयं-प्रदर्शन ही लक्ष्य होता है; 'मानस' में शील-स्थापन हैं । वीरगाथा 
में जात्यभिमान और शौर्योन्मिष होता है; मानस' में संस्कृति-अभिमान और शोलोन्मेष 
है। वोीरगाथा में समर-वर्णन, सैन्य-प्रस्थान और प्रशस्तियों की भरमार होती हैं; 
'मानस' में लीला-वर्णन, राम के पर्यटन और स्तुतियों की थ्रधानता हैं। वीरगाथा में 
बहुधा व्यक्तिचरित्र समाज से ऊपर और ऊंचे होता है; 'मानस' में वह समाज 
चरित्र की मर्यादा हो गया है । वीरगाथा में सन्‍्तरणशील ( फ़्लोटिग ) परम्पराएँ तथा 
लोकभाषाएँ ( डिगल, ) होती हैं; 'मानस' में निर्धारित परम्परा-स्थर्य तथा लोक-भाषा 
हैं। वीरगाथा सेना, राजसभा और अन्तःपुर के समाज के लिए होती है; 'मानस' 
श्रद्धाभीर किसानों, साधारण गृहस्थों तथा भक्त समाज के लिए हैं। वीरगाया परम्परा 
में कविगण राजा के दरबारी, भाट, बन्दी, चारण भादि होते हैं; भक्ति-साहित्य परम्परा 
( और 'मानस' में ) कवि राजसी दुनिया से अलग ओर संसार से विरत भक्त होता 
है। वीरगाथा में एतिहासिक आभास छाया रहता है; भक्ति-परम्परा में पौराणिक 
विश्वास नियन्त्रण रखता हैं। अन्त में, वो रगाथा-परम्परा में ऐसे विलासी तथा दर्पोन्मत्त 
भूषतियों का विरुद होता है जब कि 'रामचरितमानस' में ऐसे 'परब्रह् लोकनायक 
राम का ऐसे निर्मल-चित्त भक्तकवि द्वारा कथागान है। सारांश यह, कि तुलसी ने 
मध्यकाल के अपने पूर्ववर्ती शौयंवृत्त की परम्परा को छिन्न-भिन्न कर के समवर्ती 
शीलवृत्त को प्रधानता दी, ओर सम्पूर्ण कथानक की चेतना का ग्राम्यीकरण कर 
डाला। व्यापक रूप से (१) राम की पन्च-यात्राओं, (२) वनवास, (३) पात्रों के 
आचार-व्यवहार, (४) उपमानों के संचय, (५) दृष्टान्तों के प्रकाशन, (६) अन्योक्तियों 
के उदघाटन आदि में ग्राम्यीकरण की प्रक्रिया मानस को महाग्राम का वातावरण दे 
देती है ( बालकाण्ड, आधे अयोध्याकाण्ड, लंकाकाण्ड में यह प्रक्रिया कुलीन परिवेक्ष में 
घटती है ) । 

हम कुछ उदाहरण दे कर इसे स्पष्ट करंगे। पहले कबीलाई ( ट्राइवल ) समाज 
ओर उस के सांस्कृतिक रूपाकार (कल्वरल पैटनं) को लें। आध्यात्मिकता की दृष्टि से 
बानर देवताओं के, जामवन्त ब्रह्मा के, रावग-खर-दुषण-कुम्मकरण आदि पूव॑जन्म के 
सर्जाटों आदि के अवतार माने गये हैं; पशुकधा-चरण को दृष्टि से वे कथानक के मानव 
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समाज के उंस दोर में भी गढ़े जाने का प्रमाण हैं; किन्तु सामाजिक दृष्टि से ( जिस में 
संस्कृति और समाज दोनों शामिल हैं ) वहाँ आदिम व पहाड़ी क़बोलों की दुनिया है 
जिन के अपने पूज्य टोटेम हैं। नृवंशशास्त्रीय दृष्टि से कान्‍्तारों-गफाओं में रहने वाले 
नर ओर वानरों के क़बीले एक विकासवादी वैज्ञानिक तथ्य के भी सूचक हैं । यही नहों, 
आदिम मनुष्य के कुछ जादुई विश्वास भी ( 'मानस' में ) राम तक में घटा दिये गये 
है: जसे राम रावण के हृदय में इसलिए बाण नहीं मारते कि उस में जानकी बसती हैं 
( मानस, ६।९८।७ )। इन क़बोलाई समाजों की भौतिक उन्नति की दशा भी पिछड़ी 
हुई थो । इसलिए ये पापाण-युग के शिला, पहाड़, वक्ष, परशु, लकड्डी के मुगदर आदि 
हथियारों का प्रयोग करते हैं तथा विशेष रूप से मल्लयुद्ध, मुष्टियुद्ध ही करते है । तुलसो 
ने इन युद्धों को भी ग्रामीण अखाड़ों जैसा बना दिया है। इन में 'किराताजुंनीयम्‌' जैसा 
उदात्त सोन्दर्य नहों है । इन क़बीलों की नैतिकता बड़ी सुदृढ़ और विशिष्ट है जिस में 
प्रतिशोध तथा वफ़ादारी सर्वोच्च हैँ। स्त्री शर्पणखा को कुरूप बनाने का बदला लेने 
आये हुए खर-दषण का कथन हूँ : राम भी अपनी स्त्री को मेरे हवाले कर दें ( मानस, 
३।१८।३ )। जब राक्षस सेना पीठ दिखा कर भागती है तब खर-दूषण घोषणा करते 
हैं जि जो रण से भाग कर जायेगा उस का वध हम अपने हाथों कर देंगे। ( मानस, 
३।१९।२-२३ ) | इसी भाँति लंका-५८ में भागते हुए वानरों को सुग्रीव भी चेतावनी 
देते हैं और सीता की खोज करने वाले वानरों को सूचना भिजवाते हैं कि जो एक 
पखवाड़े में नहीं आ जायेगा उस का मेरे हाथों वध होगा (मानस, ४।/१८।३)। क़बीलों 
में किसी बाहरी पुरुष के घुस आने पर बड़ा प्रतिबन्ध होता है। उन के क्षेत्रों में आते 
हुए राम-त्रिकोण को देखने ओर परखने क॑ लिए सुग्रीव हनुमान्‌ को एक सम्य समाज के 
मनुष्य (ब्राह्मण) का वेश बदलवा कर भेजते हैं । शूपपंगखा रावण से कहती है कि राम 
धरतो को निशज्ञाचरों से विहीन कर दंगे । राम इन क़ब्ीलों को आर्य संस्कृति के अनु- 
बन्ध में बाँधते हैं । प्रतिशोध की भावना से उप्र खर-दषण को राम उत्तर देते हैं कि हम 
मनष्य ( सम्य समाज के ) हैं, तुम सरीले दुष्ट पशुओं को ढूँढ़ते फिरते हैं; हम क्षत्रिय 
हैं और वन में मृगया करते हैं; हम मुनियों के पालक तथा दनुजकुल-घालक हैं। बालि 
के वध के समय में भी राम उसे उत्तर देते हैं कि तुम ने छोटे भाई की स्त्री को बुरी 
नड़र से देखा है, तुम में अत्यन्त अभिमान है, तुम ने मेरे आश्रित सुप्रोव को मारना 
चाहा तथा तुम ने अपनी पत्नो की सोख पर भी कान नहीं दिया । इस तरह राम 
क़बी लाई समाज पर आर्य संस्कृति के पैटन को लाग करते हैं। बालि को कबीलाई 
नैतिकता को दृष्टि से सही सवालों को राम टाल जाते हैं। बालि पूछता है कि “धर्महेतु 
अवतारी' राम ने मुझे व्याघ की तरह छिप कर क्यों मारा ? मुझ में और सुपग्रीव में 
विभेद क्‍यों किया ? राम परायो स्त्री, पराया धन, परायो निन्‍्दा को अपराध मानते हैं 
जब कि क़बीलाई संस्कृति अधिक स्वतन्त्र और कुण्ठामुक्त है । शूर्पणखा का सहज प्रकृत 
बासना-अकाशन इस का हो दृष्टान्त हैं । 
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लोक ( फ़ोक ) संस्कृति के चित्र भौल, कोल और किरात॑ जातियों में सजाये 
गये हैं। इन का समाज क़बीलाई समाज से आगे किन्तु ग्राम्य-समाज से पीछे है। इन 
की व्यापार वस्तुएँ शहद, कन्द, मूल, फल, अंकुर आदि की जूड़ियाँ ( पटसन ) हैं 
( मानस, २२४९।१ )। इन की सम्पत्ति केवल इंधन और पत्ते हैं। न तो इन की 
कमर में कपड़ा और न हो पेट में भोजन होता हैं। ग़रीबी ने इन्हें नीची जाति का, 
मूर्ख और हृदयहोन बना दिया है ( मानस, २।२५०।१-४ ) | किन्तु ये बड़े बहादुर हैं। 
बीहड़ वन, पहाड़, गुफाओं और दरों के चप्पे-चप्पे से परिचित, तथा हाथियों, सिहों, 
साँपों और बाघों के शिकारो हैं ( मानस, २।१३५।३ ) | इन की लड़कियाँ भोलो किन्तु 
चट्टान की तरह कठोर हैं जिन्हें कमी भौतिक सुख भोगने का मौका ही नहीं मिलता । 
इस तरह पिछड़े अर्थतन्त्र का चित्र मिलता है। 

ग्राम्य समाज की कई दिशाओं का उद्घाटन हुआ है। गाँवों का प्रसार वन 
तक माना गया हैं जहाँ त।पस्त और तापत्-पत्नियाँ त्यागपूर्ण जीवन बिताते हूँ । ग्रामीण 
कुतूहूल, कौत॒क तथा अनराग के प्रतीक रूप में केवट, निषादों का श्यूंगवेर पुर, यमुना- 
तीर के गाँवों के नर-तारी तथा ग्रामवधुएं हैं। इधर अलबेले केवट को राम की पगधूलि 
के प्रभाव का मधुर भय समाया हैं ( कविताबलो, ६, ७; मानस, २।९९ ); और उधर 
राम-सोता-लक्ष्मण रास्ते में बसे गाँवों तथा पुरों को अपने चरणों से परम सुहावन करते 
बलते हैं । जब वे किसी गांव के नज़दीक आते हैं तब उन का आना सुन कर बाल, वृद्ध, 
नर, नारी सब अपने घर का कामकाज बिसार कर तुरन्त उन्हें देखने चल देते हूँ 
(मानस, २।११३।॥१) तथा नाना भांति से तीनों की सेवा करते हैं (वही, २।११४।१)। 
रामयात्रा पर गाँव-गाँव में आनन्द होता है। घुँघटा काढ़े ग्राम्य युवतियों की चहार- 
दोवारी की जेल टूट जातो है। वे तोनों की मनोहरता, मोहकता तथा सुन्दरता की चर्चाएँ 
चलातो हैं । ( कवितावलो, २।१४-२५ ) और सीता से पृछती हैं : “कहो साँवरे से 
सलि रावरे को हैं ?' थ॑ सोता के अति समोप जातो हूँ; बार-बार पाँव पड़ती हुई स्नेह- 
संकोचवश पूछती हैं : “कोटि मनोज लजावन हारे, सुमुखि कहूहु को आहि तुम्हारे ?” 
और सोता भी कोरमकोर पुर से निकलने वाली एक भ्रामीण वध्‌ बन जातो है । रूप- 
शोभा के उत्सव में मुग्त ग्रामबनिताओं के नलिन नयन विकसित हो जाते हैं (गोतावली, 
२।१६) । उन के जाने पर रघुनाथ-बटोही को पन्‍्य-कथाएँ चलती रहतो हैं (गंतावली, 
२।८९ )। सारो रामकथा में केवल ये हो राम-त्रिकोण के पूर्णतः देवी या अवतारश्ूप 
को नहीं जानतों । इन में कान्तासक्ति ओर सहज मधुरता है। ग्राम्य कौतुक का दूसरा 
जीवन चित्र मानस तथा पावंतोमंगल' में शिव-आरात का है। 'बावरे' तथा 
'भूतनाथ शिव के चारों ओर ही सारा ग्रामीण परिहास केन्द्रित है। शिव-बारात के 
नगर के निकट आने पर हाथी-घोड़े भागे, घबड़ा कर बच्चे भटक गये व घर को ओर 
भागे; तथा छशिव-बारात की चर्चा गाँवों में फैड गयी : “जस दलह तस बनी बराता ।' 
( पावंतोमंगल, १०४-१०८ )। पग्राम्य कोतुक का तीसरा बित्र है हनुमान्‌ की पूंछ में 
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कपड़े बांधने के मोके का । अच्च किलकारी मार कर ताली बजा-बजा कर गाली देते 
हुए पीछे लगे हैं : ( कवितावली, ३ ) फिर आग का त्रासद आतंक है। मानों लंका 
नहीं, कोई गाँव जल रहा है ( कवितावली, ५।११,१३,१६ ) | तुलसी ने शिव को पूरी 
तरह से एक ग्राम्यदेवता में रूपान्तरित कर डाला है। चरित्र को दृष्टि से राम एक 
ग्रामीण भी हो गये हैं । ग्रामीण की तरह हो उन की पर्णकुटो, भोजन, साँयरी, वेश, 
पनहीहीन पाँव हैं। पार्वतीमंगल” की मैना एक प्रामीण माँ हो गयो है। सासु कोशल्या 
( सुन्दर वधू को अपने साथ सुलाने वाली ), माता कौशल्या, सती और पार्वती भी 
प्राकृत जन-जैसो हो गयो हैं। राम ओर शिव दोनों के विवाहों की लौकिक रोतियाँ 
राजमहलों या देवलोकों की न हो कर गाँवों की ही परम्पराएँ हैं। इन दोनों के विवाह 
ग्रामीण संस्कारों ओर उत्सवों से प्रचुर हैं। इसी तरह सत्संग सभाएँ, सभा-समाण, 
कोर्तनगोष्ठियाँ, कथावाचन के आश्रम स्थान ( शिव, काकभुशुण्डि, याज्ञवत्वय ) आदि 
ग्राम्यीकरण को ही शैलियों के स्वरूप हैं। इस प्रकार तुलसो ने करण रामकथा को 
ग्राम्य महोत्सव तथा चौपाल-चर्चाओं से भात्र-विभोर कर दिया हैं। सारांश में, 
अरण्यकाण्ड तथा सुन्दरकाण्ड के अन्तर्गत क़बोलाई समाज; और अयोध्याकाण्ड तथा 
बालकाण्ड के अन्तर्गत लोकसमाज तथा ग्राम्यसमाज का संयोजन हुआ है । इन तीनों 
समाजों का संयोग ग्राम्यीकरण पर तुलसी की अपनी छाप भी लगा देता है। अस्तु । 

इस पहली गोष्ठो में हम ने मध्यकाल के तीन वृत्तों की स्थापना की और उस 
के बाद रामवत्त के मिथक्रीयकरण एवं मध्यकालीनीकरण एवं ग्राम्यीकरण की मीमांसा 
की । ये दोनों आधार मिथकीयकाल तथा ऐतिहासिक काल के कई आयामों के अन्वेषक 
साबित हुए । 

अब दूसरी गोष्ठी में हम समाज के मुग़ल-रंगमंच तथा तुलसी के रामवृत्त के 
राजनंतिक दर्शन की स्थापना करेंगे । 


दूसरी गोष्ठी 


४ 'रामायन' अनुहरत सिक्ष जग भयो भारत रोति” : अर्थात्‌ तुलसी ने 
समाज का मुग़ल-रंगमंच कैसा पाया, राज्य-संचालन के क्या प्रतिमान बनाये, 
तथा राजनैतिक दर्शन के कौन से स्वप्न देखे ! 


हिन्दू मध्यकालीन पौराणिक इतिहासवाद का यह यक्कीन था कि जो सोता रहे 
वह 'कलिकाल' है ओर जो संचरणशील हो कर चलने लगे वह 'सतयुग' हैं। बीच में 
अंगड़ाने वाला द्वापर', तथा उठ खड़ा होने वाला 'त्रेता' युग हैं। तो, एक सोते युग 
ओर गतिशाली युग की धारणाओं को तुलसी ने भी अपने समाज के यथार्थ और 
आदर्श के रंग में रंग दिया । उन के अनुभवों तथा स्वप्नों का समाज 'कलिकाल' और 
'रामराज्य” दोनों में ही अपनी छतनार छाँह फैलाये हैं, दोनों ही विवरणों में 
अतिशयोक्ति लिये हैं। अतः इन के अन्तराल से तत्कालीन समाज और सामाजिक दर्शन 
को अवरेखित करना एक जटिल समस्या है। यूँ तत्कालीन समाज मध्यक्रालोनीकरण का 
ही एक अंग हैं। दुलसी की दृष्टि से यह समसामयिक एवं वर्तमान है जिसे उन्होंने 
एक वेप्णव भक्त की अपनी नज़र से देखा है। यह फ़िरिइता, निज्ामुद्ीन मुहम्मद, 
अब्दुल कादिर बदायूंनी और अबुल फ़्ल की कलम का दरबारी करिश्मा न हो कर 
लोकमुख से लिखा गया लोकजन का अ-तथ्यात्मकम और भावात्मक, तथा ब्राह्मण- 
आद्शों वाला एक इतिहासरूप है। यह समाज रामवत्त के मिथकोय परिवेश से सजा 
होने पर भी मध्यकालीन आयामों से अधिक गुंथा है । 

'समाज' क्‍या है? मुग़ल-युग का पूर्ववर्ती समाज ओर संस्कृति कैसो थो ? 
मुग़ल-युग कैसा था ? इन को जानने के बाद ही हम समाज के उस मुगल-रंग-मं्र पर 
अवतीर्ण हो सकते हैं जिस के एक नट और सूत्रधार तुलसी भी हैं। 

समाजशास्त्र के अनुसार समाज मनुध्यों का एक समृह है, कई समूहों का एक 
बृहद समुदाय है। समाज एक मनुष्य के अन्य मनुष्यों के साथ 'जटिल' सम्बन्धों का पुंज 
है । समाज एक अकेली जीवन-अवधि से बहुत लम्बा होता है : इसलिए उस में सामाजिक 
विरासत भी होती है। बुनियादी रूप से समाज मानव को जटिल सम्बन्धताओं 
( कॉम्प्लेक्स रिलेशनशिप ) का पुंज है। यह बुहद्‌ मानवन्समुदाय निष्क्रिय नहों, 
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सक्रिय ओर परिवर्तनशील होता है, जिस में मनुष्य अस्तर्सम्बन्धित और अन्तक्रियान्वित 
होते हैं, ओर अपने प्रधान हितों को खोज करते हैं । प्रधान हित कई तरह के होते हैं, 
किन्तु आत्मविस्तार, आत्मसंरक्षण और आत्मोपार्जन इन में भी प्रमुख माने जाते हैं । 
मानव-समूहों के कई उपसमूह होते हैं : ज॑से व्यक्ति, परिवार, समूह ( ग्रुप ), वर्ग 
( क्लास ), समुदाय ( केँम्यूनिटो ), सम्प्रदाय ( सेक्ट ) और अन्ततः, राज्य ( स्टेट ) 
आदि । लेकिन इन सब के मूल में जटिल मानवोय सम्बन्धता होती हैं जो 'कार्यों 
( ऐक्शन्स ) के माध्यम से संवधित होती है। कार्य के कारण हो मानव-समह सक्रिय 
होते हैं । मानवीय सम्बन्धताएं सक्रियता की वजह से ही 'साधन' और साध्य' को 
नयी सम्बन्धता में ढलती हैं। मानवीय सम्बन्धता का साधन-साध्य की सम्बन्धता में 
रूपायन के कारण हो हम 'मूल्य' तथा 'प्रतीक' प्राप्त करते हैं। ये मानवीय सम्वन्धताएँ 
अनेक बातों के अलावा भौतिक तथा आत्त्मिक् संस्कृति से भो संक्रमित होती हैं। इसी 
लिए ये संस्कृति से प्रभावित भी होती हैं और उम्र की रचना भी करती हैं। ये संस्कृति 
को 'प्रतीक' में केन्द्रीमूत कर देती हैं। वैज्ञानिक ज्ञान तथा तकनीक, कलात्मक 
अभिव्यंजना, चिन्तन की आध्यात्मिक तथा नैतिक व्यवस्थादि मानव-सम्बन्धताओं को 
प्रभावित करतो हैं । 

जब हम समाज के मुल्य ओर संस्कृति के प्रतीक पा जाते हैं तब ये दोनों 
मिल कर यह निश्चित करते हैं कि हमारे अभिलपित कौन-कौन से हैं। ये मूल्य 
तथा प्रतीक यह भी निश्चित करते हैं कि हमारे कार्य ( अभिप्रेतों के कारण ) 
क्सि ढंग से प्रभावित हुए हैं। अभिलषित या अभिप्रेत द्वारा कार्यों को प्रभावित 
करने को विशेष विधियाँ हैं। समाजश्ञास्त्र में ये प्रभावक विधियाँ तीन हैं: (क ) 
जब चरम लघ्ष्य ही कार्य के तत्काल लक्ष्यों को रचना करते हैं; ( ख्र ) जब सक्रिप 
व्यवहारों से हट कर कार्य स्वयं चरम (या अस्तिम ) मूल्यों की प्रत्यक्ष अभिव्यक्ति 
हो जाते हैं तब साधन ही ( लक्ष्य से विमुख हो कर ) प्रतीक बन जाते हैं, जैसे : 
कमंकाण्ड, भक्ति, नाम, घन, शवित आदि; और ( ग ) जब चरम लक्ष्य निर्धारक 
मर्यादामानों (नॉर्म्स) की भी रचना करते है। ये मर्यादामान मिल कर एक 
रूपाकार ( पैटर्न ) बनाते हैं जिसे संस्था ( इन्स्टीट्यूशन ) कहा जाता है। एक 
समाज में विभिन्न वर्गों और उस के अन्दर समहों की कई संस्थाएँ होती हैं जो 
तत्काल लक्ष्यों के अन्वेषधी कार्यों को निदेशित करती हैं, व्यवस्थित सम्बन्धवा बरकरार 
रखती हैं, तथा उपयोगितावादी कार्यों एवं समुदाय के चरम मृल्य-चक्र के बीच 
भी समंजस क़ायम रखती हैं । लेकिन क्योंकि ये संस्थाएँ एक समुदाय से 
दूसरे समुदाय में, एक वर्ग से दूसरे वर्ग में ( कार्यों तथा लक्ष्यों की विविधता, बहुलता, 
प्रकता, विरोधादि के कारण ) भिन्न-भिन्न होती हैं, इसलिए संस्कृति में इन की भूमिकाएँ 
बदल जाती हैं। ये संस्थाएँ ही बहिमुंखी सामाजिक स्वरूपगठन की नींव हैं और व्यक्ति 
से सम्बन्ध को ले कर होती हैं । सम्प्रदाय, समह, समुदाय, वर्ग और राज्य मानव-सम्‌हों 
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के वर्गोकरण हैं । इन समहों की संस्थाएँ संगठनों ( ऑर्गेनाइजेशन्स ) में म्तकार्य होती 
हैं। संस्थाएं ही समाज के विभिन्न तन्‍्तुओं का ताना-बाना बुनती हैं। हम मध्यकाल के 
सन्दर्भ में कुछ प्रम्र संस्थाओं और उन के संगठनों का वर्गीकरण कर सकते हैं : ( १ ) 
आध्यात्मिक संस्थाएँ, ( २) आशिक संस्थाएँ, ( ३) नैतिक तथा धामिक संस्थाएं, 
( ४ ) राजनैतिक संस्थाएँ, ( ५ ) उपयोगितावादी तथा मनोरंजनवादी संस्थाएँ आदि । 
इस भांति समाज के विभिन्न वर्गों की 'सामाजिक अन्तक्रियाएं और सामाजिक कार्यधर्मों 
( 9कथन्स ) में विभिन्नता तथा विरोध भो अन्तर्निहित रहता है जिस की वजह से द्वन्द्र 
और प्रतियोगिता, सहयोग और संघर्ष में तो अन्तक्रियाएँ मुखर होती हैं, तथा सामाजिक 
कार्यधर्मों के अनुमार आध्यात्मिक, आ्थिक, नैतिक, राजनैतिक, सांस्कृतिक संस्थाएँ आदि 
दिल्लाएँ पानो हैं। संगठित मानवसमृह-वर्ग तथा व्यक्ति की आवश्यकताओं को पूर्ति 
सामाजिक कार्यधर्मों से ही होती है। प्रमुख सामाजिक कार्यधर्म भौतिक परिपालन, 
बौद्धिक जागरूकता, नैतिक नियन्त्रण और सोन्‍्दर्यात्मक परिशंसा हैं। सामाजिक अन्तक्रिया 
ग्रामीण व शहरी समुदाय, भीड़ व जनता, समुदाय और समह, वर्ग और जाति, व्यक्ति 
और परिवार आदि के बीच होती हैं। सामाजिक कार्यधर्म तथा सामाजिक अन्‍्तक्रिया 
मिल कर सामाजिक जागरूकता और सामाजिक परिवतंन' का उन्मेष करती हैं। 
सामाजिक परिवर्तन सामाजिक आन्दोलन का परिणाम होता है । यह स्थायी या अस्थायी, 
सुनियोजित या अव्यवस्थित, प्रगतिगामी या प्रतिगामी, उपयोगी या हानिकारक, एकदिक 
या अनेकदक हो सकता हैं। सारांश में, किसी विशिष्ट समय के विशिष्ट समाज की 
सामाजिक अन्तक्रियाओं, सामाजिक कार्यधर्मों तथा सामाजिक परिवतंनों का स्वरूप 
'संस्थाओं' में प्रकट होता है । संस्थाएँ हमारे कार्यो को प्रभावित करतो हैं, कार्य अभिष्रेत 
से निश्चित होते हैं, और अभिप्रेत या अभिलपित समाज के चरम लक्ष्यों या गृल्यों द्वारा 
व्याकुल हो उठते हैं । तुलसी आदि ने साधनों को ही प्रतीक में रूपान्तरित कर दिया 
है, आध्यात्मिक और धामिक संस्थाओं पर ही बल दिया है, वर्ग के स्थान पर वर्ण के 
कार्यधर्मों को परिनिष्ठता दी हैं, और चरम मल्य के रूप में मोक्ष, निर्वाण, मुक्ति को 
प्रतिष्ठित किया है । इन के सामाजिक मल्यचक्र में अर्थ, और काम को सब से नोछा दर्जा 
दिया गया है, धम का पोराणिक उद्धार हुआ हैँ तथा मोक्ष हिन्दू संस्कृति का चरम 
'प्रतीक हो गया हैं । 

इस पृष्ठभूमि के बाद हम मुग़ल-युग के पूव॑वर्ती समाज तथा संस्कृति की मूल 
विशेषताओं को बतायेंगे । 

हष॑बर्द्धन की मृत्यु के बाद से पृथ्वीराज के पतन ( ६४७-११९२ ई प्‌. ) तक 
का भारत राजनंतिक दृष्टि से खण्ड विदीण्ण हो चुका था। इस काल में पाटलीपत्र, 
उज्जयिनी, कान्यकुब्ज जेसा भारतीय संस्कृति का कोई केन्द्र नहीं रहा, और देश 
निरन्तर युद्धरत राजवंशों में बिखर गया । इन में से कोई भी भारतीय एकता का सूत्र 
नहीं गंध पाये । उस समय पालों, प्रतिहारों तथा राष्ट्रकूटों के बीच देश के अधिनायकत्व 
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को होड़ शुरू हुई जिस की परिणति प्रतिहारों का विनाश थी । प्रतिहारों के विनाश से 
मध्य एशिया से मुसलमानों के हमलों के रास्ते निष्कण्टक हो गये। प्रतिहारों के बाद 
परमार वाक्पति मुंज तथा चन्देल धंग के पास शक्ति चलो गयो। इन के बाद भोज 
ओर विद्याघर आये | फिर गाहड़वार आये और कलचुरि साम्राज्य को ध्वस्त करने 
लगे । ११८६ में मुहम्मद गोरी ने लाहौर जोत कर हिन्दू शक्ति एवं स्वतन्त्रता को 
जबरदस्त घकका दिया । केवल कुछ घुड़सवारों के साय मुहम्मद बिन-बल्तियार ने नदिया 
तक हमला किया ओर हिन्दू संगठन को खत्म कर दिया | अब मुसलमान राजवंश स्थापित 
हुए और तुलसी के समय में मुगल साम्राज्य के दूसरे ( हुमायूँ ), तीसरे ( अकबर ) 
और चौथे ( जहाँंगीर ) थाहन्शाह को परम्परा स्थापित हो गयी थी | अब वे हमलावर 
विदेशी नहीं, विदेशों इसलाम धर्म के बन्दे भारतवासी सम्राट थे जो हिन्दू संस्कृति से 
प्रभावित भी थे। यह एक बड़ा महत्त्वपर्ण परिवर्तन था । दो समाजों तथा दो संस्कृतियों 
“-हिल्दू-मुसलमान तथा हसलाम-पौराणिक--की समाजशास्त्रीय अन्तक्रिया तथा 
साम!।जिक परिवर्तन शुरू हुआ । इतिहास राजवंशों के उत्थान-पतन और घटनाओं की 
बातें गिन कर निरुत्तरित हो जाता था । लेकिन इस परिवतंन को जनता ने किस तरह 
झेला ? दरवारों की धरी के बाहर के समाज पर इन का क्या अमर हुआ ? 

हम कह आये हैं कि मध्यकाल शौयंवृत्त से गंवारित रहा हैं। शोर्यत्रत्त में शौर्य 
( शिवेल्री ) और स्पर्धा ( राइवेलरी ) दोनों होती है जो बहुधा सामनन्‍्तों, उपसामन्तों 
तथा ठाकुरों के साथ जुड़ती हैं । इस से राष्ट्रीय ( देशभक्तिपरक नहीं ) संगठन की नींव 
नहीं पड़ पाती, और राजाओं की आपसी स्पर्धाओं-ईर्प्याओं में शक्ति तथा लक्ष्मी बिखर 
जाती है । इस में सामन्‍्तों और ठाकुरों तथा किसानों और व्यापारियों के बंीच में भी 
खाई गहरी होती जाती है और वे भी साम्प्रदायिक स्पर्धाओं ( जन-बौद्ध, बाह्राण-शाक्त, 
हिल्‍्दू-मुसठमान ) तथा जातीय ईर्ष्याओं ( ब्राह्मण-द्वात्रिय, ब्राह्मण-शुद्र, वेश्य-क्षत्रिय ) 
में बिखरते चले जाते हैं। इस भाँति सम्राटों और जनता दोनों में ही प्रबल 
संघर्ष ईर्प्या-स्पर्धा परिव्याप्त हो जाती है । आंचलिक पुद्धों के उद्देश्य से जनचित्त अलग 
होता है क्योंकि वे राजाओं के स्वार्थ और दर्प की भा देन होते हैं । किन्तु इन यूद्धों का 
परणाम जनता को भोगना होता हैं। गाँव और झटर में लूटपाट और हत्या बरबादी 
का ताण्डव होता है; घरों तथा खेतों को आग लगा दी जाती है; गुलामों और नारियों 
का अपहरण होता हैँ; तथा घोखा, छल, प्रपंच, पतन का दौर शुरू हो जाता हैं । अकाल 
ओर सामाजिक पतन युद्ध के परिणाम होते हैं। ऐसी सामाजिक व्यवस्था में सामाजिक 
समूहों के इन्द्र, ईर्प्याए, अयोग्यतारें आदि मिल कर अस्थिरता उत्पन्न करती हैं। 
युद्ध और अस्थिरता के ऐसे वातावरण में शामन के पदाधिकारों निरंकुद, भ्रशावारी 
ओर क्रूर हो जाते हैं। वे किसानों का कोरमकोर शोपण करते हैं क्योंकि सम्राद को 
सामन्तों-जागो रदारों से एक-तिहाई कर लेना हो है, सामन्‍्तों और ठाकुरों को भी अपने 
महलों की शान-शौकत के लिए आय चाहिए ही, पदाधिकारियों को भी सामन्तों की 
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तरह विलासपूर्ण जीवन के लिए साधन चाहिए ही । और इन तीनों के स्रोत हैं-- 
किसान ! किसानों का अकेला स्रोत हें“>भूमि ! इसलिए सामन्तीय व्यवस्था की घुरी 
है--भूमि-्यवस्था ! इसलिए सामन्‍्तों, “राजाओं ( बड़े सामन्‍्त ), ठाकुरों आदि ने 
भूमि पर स्वामित्व अपना रखा, अस्थायी अधिकार किसानों को दिया | गृहस्थ किसान 
कृषिदासत भी हो गये। स्वामी-सेवक के सम्बन्ध ही सामाजिक सम्बन्धों के प्रधान 
आदर माने गये । सामनन्‍्त अन्नदाता, किन्तु कंगाल किसानों की सत्ता के बल पर 
अन्नदाता हो गया । इस भमि-व्यवस्था को भो विशिष्ट सीढ़ियाँ थीं। सम्नाट्‌ राज्य का 
सब से बड़ा स्वामी, सर्वप्रमुख भूमि स्वामी होता था। उस के नीचे बड़े सामन्त होते 
थे जो अपने मातहत छोटे भूमिपतियों अर्थात्‌ 'ठाकुरों को नियुक्ति करते थे। सम्राट 
बड़ें-बढ़ सेनापतियों और विश्वासपात्र दरबारियों को भूमिदान ( जागीर ) दिया करता 
था, ओर बदले भें उन से युद्ध के समय सेना तथा शान्ति के समय कर लेता था| ये 
सामन्‍्त तथा ठाकुर अपने इलाक़ों में शासन के लिए पूर्णतः निरंकुश थे। सिपाही 
बेतनभोगी ग़रीब किसान होते थे और करदाता ध्लोपित किसान-मज़दूर ! वे गुलामों, 
दासों, बेगार करने वाले मह्दूरों के द्वारा खेती कराते थे। खेतों की उपज तथा 
आमदनी उधर तो पदाधिकारियों, सामन्‍्तों तथा सम्राट्‌ के पास जाती थी और इधर 
साहुकारों, यूदखोरों, पुरोहिनों का भी परोपजीवन चलता था। सामन्त को अधिकार 
था कि वह किसान की ज़मीन जब्त कर ले या उसे बटाई पर उठा दे। फलस्वरूप 
राजा ओर जनता, दोनों के विघटन, पतन ओर सुप्तावस्था ( कलियुग ) के मूल में 
है--भूमि-व्यवस्था ! इन को अभिव्यक्ति क्रमश: सामन्‍्तीय युद्धों और सामन्तीय 
संस्कृति, तथा जनता की व्यथा भरो दरिद्रता और लोकसंस्कृति के दिव्यलोक के 
पलायनवादी स्वप्नों में हुई हैं। धनवान्‌ और दरिद्र के बीच आकाश-पाताल का अन्तर 
था। क्षेमेद्र, कल्हण, बब्बर, पुप्पदन्त आदि ने देश के इस दरिद्रता सिन्धु का भी 
चित्रण किया है, किन्तु उन्होंने 'कलियुग” का प्रतीक नहीं लिया, न हो किसी स्वर्णयुग 
से इस की तुलना की है । ऐसी परिस्थितियों में हिन्दू जनता के बीच धर्म की जो माया 
फैली थी उस की वजह से लोगों को बाहुबल की अपेक्षा तन्त्र-मन्त्र पर अधिक विश्वास 
था। प्रजा सिद्धोंय्योगियों की श्रद्धा नहों करती थी, बल्कि उन से डरती थी। सारे 
समाज में तन्त्र-मन्त्र-यन्त्रमूलक साधनाएँ फैली थीं जो व्यक्तिगत हित या व्यक्तिगत 
मोक्ष पर ही बल देती थों। अत: समष्टिगत चित्त और स्वस्थ मन का अभाव हो गया 
था । अलौकिक चमतारों, सिद्धियों, तन्त्रन्मन्त्र-शकुनों, अवश भाग्यवाद, साधुओं आदि 
के प्रति गहरे अन्धविश्वास फैल गये थे। सिद्धों-नाथों ने गृहस्थ-धर्म तथा सती नारी 
की महत्ता को लुप्त सा कर दिया था। लोगों के विचारों ओर आचरणों, कथनी और 
करनी में गहरी खाई हो गयी थी । धार्मिक सम्प्रदायों के संधपं प्रबल हो गये थे और 
वे विदेशी शक्तियों से सुलह भी करते थे। इसलिए सहज जीवन, समष्टि चित्त ओर 
सांस्कृतिक गोरव, इन तोनों के अवतार के लिए सामाजिक कायंधर्म ( सोशल ऐक्शन ) 
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गतिशील हो उठा था। गृहस्थ धर्म और सती नारी की महत्ता के लिए आन्दोलन चंल 
पड़े थे । सिद्ध-रस के बजाय प्रेम-रस, मठों के बजाय ग्हेस्थ गृह, दर्पोन्मत्त सम्राटों के 
बजाय श्रीराम जैसे स्वामी सम्राट ईश्वर, तथा वैयक्तिक स्वार्थों के बजाय सेवाभाव--- 
इन चारों अनिवायंताओं का अभिषेक करने के लिए नये समाज-दर्शन तथा धामिक 
और आध्यात्मिक आन्दोलन चल पड़े थे। दक्षिण से आविर्भूत रागपूर्ण और जात-पाँत 
बन्धनों से रहित भक्तिघारा सामाजिक आवश्यकता हो कर फूटी और देखते-देखते 
वुन्दावन, ब्रजमण्डल, जगन्नाथपुरी, नदिया, पाली, मणिपुर, द्वारका तक को अपनी मानव- 
सुलभता, विश्वास-श्रद्धा तथा अनुराग-मधुरता में बहा ले गयी। भक्ति के चारों सम्प्रदायों 
ने साधारण मनुप्य की चारों अनिवायंताओं को भावों, विचारों तथा सौन्दर्य-दृष्टियों से भर 
दिया। अब नये स्वामी तथा सम्नाटों का अभिषेक हुआ : अवन्ती के सम्राट महाकाल हुए, 
काशी के सम्राट शिव, पुरी के जगन्नाथ, अयोध्या के राम, और मथुरा के कृष्ण ! प्रजा ने वे 
दरबार, वे स्वामी, सखा, वे राजा कल्पित कर लिये जो दिव्यलोक, देवमन्दिर और 
सम्पूर्ण पृथ्वी के थे, जो ईश्वर हो कर भी पृथ्वी पर मानवावतार घारण करते थे। 
जनता को राम-रावण यद्ध के रूप में युद्ध का एक नया आदर्श मिला जहां वह स्वयं भी सेवक 
या सेना थी; ओर राधा-कृष्ण प्रेम के रूप में प्रेम का एक आदर्श मिला जो आत्म- 
विभोर हैं, जहाँ शरीर तथा वाप्तना के बन्धन नहीं हैं, जहाँ नारी कामयष्टि न हो कर 
प्रेमो पुरुष को प्रिया है, उस के बराबर हैं। इस भाँति सामाजिक परिवर्तन में 
असमर्थ प्रजाने कम से कम एक आध्यात्मिक तथा सांस्कृतिक परिवर्तन कर ही 
डाला | किन्तु उस ने अपने वर्तमान को “कलियुग” कह कर इस जगत्‌ को ही मिथ्या 
मानने की पुनः भयंकर ग़लतोी कर डालो; और फलस्वरूप उस का यह आन्दोलन 
यथार्थ को चट्टान पर छहरा गया । सम्राटों की रोतिकला पुनः आ गयी । रीतिकाल : 
अर्थात्‌ सामन्तीय संस्कृति का विलास-शूंगार, दर्प और पतन ! तो, सामाजिक सम्बन्धों, 
सामाजिक अन्तक्रियाओं तथा सामाजिक कार्यंधर्मों की दृष्टि से जनता का समाजशास्त्र 
इस भांति चुनौतियों का मुक़ाबला और समस्याओं का समाधान कर रहा था। तुलसी 
ने 'कलिकाल' के प्रतीक को ले कर अपने समय के समाज की सभी संत्याओं के पतन 
का अतिरंजित वर्णन किया है। इसी तरह 'सतयुग' के प्रतोक द्वारा अपने पौराणिक 
आदशों तथा तत्कालीन जीवन को अच्छो बातों ( जिन्हें वे भी अच्छा समझते थे ) का 
स्वप्न देखा है। कलिकाल अर्थात्‌ तत्कालीन समाज में यदि एक ओर घोर आशिक 
दरिद्रता, शोषण-छल-कपट और नैतिक पतन था, तो दूसरी ओर वैदिक परम्पराएँ 
लुप्त हो चुकी थीं ओर तत्त्र-मन्त्र-्यन्त्र का प्रसार हो गया था। अतएवं कलिकाल-- 
रामराज्य के प्रतीकों द्वारा तत्कालोन समाज का अन्तभृंत और परोक्ष और अतिरंजित 
प्रतिबिम्ब खींचा गया है। सारांश यही हैं कि मुसलमानों के हमलों या हिन्दू राजाओं 
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को पराजय के कारण मुसलिम-युग में हो भक्ति आन्दोलन नहीं उठा, बल्कि पृथ्वीराज 
के बाद की भूमिव्यवस्था, वर्णव्यवस्था, सामन्तीय शोपण और विलास के कारण यह 
सारे अन्तविरोधों को निहित करता हुआ संचरणशोल हुआ । हिन्दू सम्प्रदायवादी दृष्टि 
से देखने पर तो सारे समाज और आन्दोलन का स्वरूप ही अनंतिहासिक हो जाता है । 
इस आन्दोलन का सम्बन्ध हिन्दू राजाओं के पतन और मुसलमानों के हमलों से नहीं है, 
यद्यपि इन दोनों ने इसे प्रभावित ज़रूर किया हैं। इस प्रभाव के फलस्वरूप संस्कृति का 
जो नया प्रतीक बना वह अधिक समृद्ध, प्रचुर समन्‍्वयवादी, स्वस्थ और बहु- 
जनव्यापी था । 

संस्कृति के इस नये प्रतीक की रचना में समाज का मुग़र “रंगमंच” सब से 
महत्त्वपर्ण हे जिस ने तुलसी ही नहों, परमानन्द, मोरा, रहीम, सूर और उन से 
पहले कबी र-जायसी के प्रादुर्भाव के लिए 'सामाजिक' समाज प्रस्तुत किया। महान्‌ 
अकबर के शासन में तीन सामाजिक परिवर्तन हुए : (१) भाथिक भूमिसुधार, (२) 
राजन॑तिक स्थिरता और फलस्वरूप मुसलमानों तथा राजपूतों की मंत्री, तथा (३) 
सांस्कृतिक उदारतावाद । इस प्रसंग में हमारा आशय यह क़तई नहों हैँ कि प्रजा की 
ग़रीबी दूर हो गयी थी, या जागीरदारों द्वारा शोपण समाप्त हो गया था, अथवा 
धामिक कट रता मिट गयी थी। इस समय में कुछ आधिक सुधारों को वजह से ग़रीबी 
ओर शोपण में थोड़ी कमी हुई थी; सांस्कृतिक उदारता की वजह से हिन्दुस्तानी 
संस्कृति, कला, संगीत आदि का सूत्रपात हुआ था; ओर अकबर को प्रजावत्सलता के 
कारण आशावाद का संचार भी हुआ था। ( तुलसा १५३२-१६२३ ई. ) अकबर 
( १५४२-१६०५ ) से दस वर्ष बड़े थे और उन्होंने जहाँगोर शासन काल के भी दस 
वर्ष देखे थे। उन के समय में डचों ओर अंगरेजों का आवागमन नहों बढ़ा था। हुमायूँ 
द्वारा भिश्ती को एक दिन का सुलतान बनाने तथा उस के द्वारा चमड़े के सितके 
घलवाने को घटना तुलसी को याद थी ( 'नामु राम, रावरों तो चाम की चलाई हैं 
कवितावली, ७।७४ ) । किसी एक गंगाराम के लिए उन्होंने 'रामाज्ञा प्रशन' भी लिखा 
था। काशो को महामारों तथा चित्रकूट की दावार्नि ( कवितावली ) के अछावा 
उन्होंने किसो अन्य ऐतिहासिक घटना का प्रत्यक्ष उल्लेख नहीं किया हूँ; लेकिन परोक्ष 
उल्लेखों, तथा तत्कालीन समाज-वर्णनों से तुलसोवृत्त पर्याप्त हैं। इसरो लिए उन के 
( हिन्दू-वेष्णव ) समाज के प्रत्यक्ष चित्र अर्थात्‌ मुग़ल-रंगमंच ( मुग़ल समाज नहीं ) 
को प्रस्तुत करना वांछनीय हूँ । 

तुलसीदास्त ने काशी के हनुमान फाटक में अपने निवास की अवधि में 
रामलोला की भी ' शुरुआत को । कहा जाता है कि लाटभैरव की रामलीला उन्होंने 
ही शुरू की । इस के बाद अस्सोघाट को रामलीला का चलन किया। इस तरह 


मुस्लिम इन्वेज़न' तथा आचारय हजाराप्रसाद द्विवेदी के चारुकया लेल्ल 'चारुवन्‍्द्रलेख' पर भी 
आधारित है। 


(बम जमम--बंककजाज,. मम, 7० जे लनजन जप वैकमनन + वााभक (3 23 चमक 
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रामायण की चोपाहयों पर आधारित क़स्माई नृत्य-नाटिकाओं के द्वारा तुलसी ने प्रे के 
प्रे बनारस शहर को ही रंगमंच बना डाला । इस के अछावा ( अमृतलाल नागर के 
अनुसार ) काशी में अनेक हनुमान्‌-मन्दिरों के अलावा जनश्रुतियों के अनुसार कसरत- 
कुइती के अखाड़ों में भी बाबा तुलसीदास की प्रेरणा से ही हनुमान्‌ की मूर्तियाँ स्थापित 
करते का चलन चला ।....छोकधर्मी नाट्य के वे प्रथम मध्यकालीन सूत्रधार भी 
सिद्ध होते हैं । 

बादशाह अकबर के समय में हिन्द राजाओं, दिल्‍ली सल्तनत, शेरशाह सूरी 
आदि क॑ परिणामों की सामाजिक चुनौतियों का रवाकरण ( क्रिस्टेलाइजेशन ) हो गया 
था । सब से पहले ग़रीत्र एवं गुलाम किसानों, तथा असन्तुष्ट एवं भगोड़े सिपाहियों की 
दशा सुधारने को जरूरत थी जिस के लिए भूमि-सुधार और फौज का पुनगंठन किया 
गया। फिर, विद्रोही और वफ़ादार सामन्‍्तों, रजवाड़ों तथा सूबेदारों को अधीन 
रखने की जरूरत थी जिस के लिए केन्द्रीय शासन की दिशा में सुधार हुए | अन्त में 
पराजित हिन्दू राजशक्तियों को शत्रु से मित्र बनाने की ज़रूरत थी जिस के कारण एक 
नयी कूटनोतिक एवं सांस्कृतिक दरबारी परम्पराओं एवं लोकलोचना का संगम हुआ । 
तत्कालीन सा|मन्तीय सम्बन्धों के अछावा साधारण प्रजा पर भी इन आवश्यकताओं 
का दूरगामी असर पड़ा। दुल मिला कर एक खण्डविदीर्ण सामन्तीय समाज को 
सुदृढ़ और परिणामतः नवोन्मेषित मध्ययगीन साम्राज्यशाही व्यवस्था में परिवर्तित 
करने का यह एक शक्ति एवं उदारतापूर्ण सफल अनुष्ठान ठहरता है। तुलसी अकबर- 
जहांगीर की सुदृढ़ एवं नवोन्मेषित साम्राज्यशाही व्यवस्था के ही एक प्रजाजन थे; लेकिन 
दरबारी समह से अलग थे । 

अकबर के शासनकाल में प्रजा गरीब थी, अकाल पड़ना आम बात थी : 
सन्‌ १५५६ में उत्तर भारत, १५७३-७४ में गुगरात, ओर १५९५-९८ में समचे भारत 
में अकाल पढ़े। आखिरी अकाल में तो आदमी आदमी तक को सा डालते थे। किन्तु 
इस दरिद्रता के कीचड़ के बीच भी सामन्तों की क़िलों, गढ़ियों, हरमों, अन्तःपुरों, 
दरबारों वाली संस्कृति शान-शौकत से खिली थी । तुलसी ने इस भयानक ग़रीबी को 
'भोगा' तथा दिखा था। सारे भकक्‍तों और सन्‍्तों में से अकेले तुलसी ही ऐसे हैं जिन्होंने 
घोर ग़रीबी झेली तथा भोगी हैं और इस के सब से भयंकर “कोढ़' अर्थात्‌ अकाल का 
आतंक सर्वाधिक पेश किया है ( विनयपत्रिका, २१९ )। जब अकाल राक्षस की तरह 
छाता दे _ तब सारे देश को जकड़ लेता है ( मानस, ६।६९।२ )। अकाल की भयानक 
याद को वे 'मानस' में काकभुशुण्डि के एक पूर्वजन्म वृत्तान्त द्वारा भी पेश कर देते हैं । 
अकाल में दीन, मलिन, दरिद्र और दुखी लोगों के झुण्ड बिललाते हुए देश-विदेश में 
भटकते थे ( मानस, ७।१०४ )। तुलसी ने ग़रीबी को कभी भी आदर्श नहीं माना । 
सारे 'मानस' में सुख, प्रसन्‍्तता कामना को अभिव्यक्ति के लिए “ज॑से ग़रीब को 
सम्पत्ति मिल जाय ज॑से वाक्य की सैकड़ों बार आवृत्ति की हैं। अकवर ने किसानों 
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को काफ़ी राहृत दिलायो । मध्यकाल के प्रसिद्ध अर्थशास्त्री उन के वित्तमन्त्री टोडरमल 
ने नया बन्दोबस्त छागू किया । इस का दुहरा उद्देश्य था: किसानों पर कर-भार और 
शोषण का बोझ न लादा जाये; तथा किसानों और जागीरदारों दोनों से ही शासन- 
कार्य के लिए पर्याप्त और नियमित घन मिलता रहे | सारी ज़मीन की पैमाइश करायी 
गयो और शेरशाह को व्यवस्था में संशोधन किया गया । बंजर तथा चाँचर ज़मीन के 
कर-सम्बन्धी उचित नियम बनाये गये; बाढ़-सूखा और अकाल में किसानों की 
मालगुज़ारी माफ़ को गयी, सरकारी मदद दी गयी तथा किसानों की तकलोफ़ों का 
ध्यान रखा गया । पैमाइश के बाद सारे गाँव ओर प्रत्येक किसान की अलग-अलग 
मालगुज़ारी मुक़रर की गयी । आमिलगुज्ञार निश्चित समय पर किसानों को कर देने 
के लिए प्रोत्साहित करता था, तहसीलदार कर वसूल करता था, क़ानूनगो अनुमान-पत्र 
तैयार करता था, ओर वितिक्ची ( मुनीम ) हर किसान तथा हर गाँव का अलग-अलग 
कर निश्चित करता था। इस के फलस्वरूप बीच के अफ़सरों और जागीरदारों का 
हडकम्पी शोषण-उत्पीड़न काफ़ी कम हो गया। सम्राट ने जागीरदारों की जागीरें भी 
जब्त को जिस से वे सम्राट्‌ के दण्ड के अधीन रहे और नृशंस लृट-खसोट करने से 
सहम गये । इसी वजह से 'मानस' में राजकुमार राम केवट की नाव पर चढ़ने की 
खेवाई ( मज्री ) देने की एक हलकी सी भौतिक बात याद तो रखते हैं। अबुलूफ़ज्ल 
ने गेहूँ, जो, मसूर, अलसी, मंग, सरसों, ज्वार, कोदों, सांवाँ, मकई आदि की फ़सलें 
खास मानी हैं | तुलसी गरीबों के साथ कोदों, साँवाँ आदि को 'मानस' तक में ले आये 
हैं। सम्राट ने शहरों में 'कारखानों' की स्थापना करायो जहाँ आध-आध मन के गोले, 
सुन्दर तोपे, मज़बूत मंगोली-ईरानी दरियाँ बनती थीं ( तुलसी ने भी 'मानस' के 
लंकाकाण्ड में एक जगह तोप के गोले दगवा दिये हैं )। उस युग में कश्मीर दुशालों 
तथा कम्बल' के लिए प्रसिद्ध था, पाटन, बुरहानपुर ओर बनारस सूती-रेशमी कपड़ों 
के मरकज़ थे। तुलसी पटोरों ( रेशमी वस्त्रों ) ओर कम्बल को नहों भूले । इसी कड़ी 
में जहांगीर ने भी जायोरदारों पर प्रतिबन्ध लगाये। वे किसी के घर पर दखल नहीं 
कर सकते थे, वे किसी की सम्पत्ति भी जब्त नहों कर सकते। यह क़ानून 'घस्बी' 
कहलाता है । 

निस्सन्देह भारतोय इतिहास में अशोक, समुद्रगुप्त, चन्द्रगुप्त, हु के बाद अकबर 
महापुरुष ओर महान्‌ सम्राट्‌ के रूप में देश के गौरव माने गये हैं। उन्होंने तैमूरिया 
रक्त से कला-प्रेम, प्रकृति-प्रेम ओर साहित्य-प्रेम पाया था। वे भारत में जनमें और 
मृत्यु को प्राप्त हुएप। अतः उन्होंने ईरान तथा मध्य एशिया की संस्कृति को भारत 
की हिन्दू संस्कृति में मिलाने के अनूठे प्रयास किये । भारतीय और भारत के मुसलमान 
सम्नाटों में वे प्रथम शाहंशाह थे जिन्होंने उधर बग़दाद के खलीफ़ा हारूंअल-रशीद 
के आदर्शों को, ओर इधर सम्राट्‌ विक्रमादित्य के नवरत्नों को परम्परा को चलाया । 
उन के जीवन को महत्त्वाकांक्षा 'सुलह कुल' ( सब के साथ मेल ) थोी। संगीत 
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में तानसेन, स्थापत्य में फ़तहपुर सोकरी, चित्रकला में राजपृत-मुग़ल कलम, ओर 
साहित्य में रहोम उन की देन हैं। धामिक दृष्टि से वे बेहद उदार थे। उन्होंने 
'दोन इलाही' की स्थापना भी को थो जिस में इसलाम, ईसाई, वेदान्त, जैन और 
बोद्ध तथा सूफ़ोी धर्म के मानवतावादी सिद्धान्तों का संयोग था। उन के दरबार 
में दशहरा, दिवाली, शिवरात्रि और राखो के त्योहार ईद तथा रमज़ान के साथ- 
साथ मनाये जाते थे। उन का पहनावा भी हिन्दू वेश-भूषा से समन्वित था। उन्होंने 
हिन्दू समाज में कई सुधार किये। जज्िया कर समाप्त कर दिया गया, गोवध 
बन्द कर दिया गया, सतो-प्रथा गैरक़ाननी घोषित कर दी गयो तथा विधवा- 
विवाह क़ानूनो हो गया। सती-प्रथा कितनों प्रबल रही होगी इस का अनुमान 
'मानस' में पोराणिक शिव-सतो के प्रसंग के समावंश से छगाया जा सकता हैं। 
अकबर की राजधानी आगरा और उन का क़िला भी, सामन्‍्तीय संस्कृति तथा जीवन 
के पललवन-प्रधुमन का केन्द्र हो गया था। उन के दरबारी कवियों में मधुसरस्वती, 
विष्णुनाथ, नारायण मिश्र, हरिजी सूर, भद्र रूपनारायण, मधुभट्र, श्रीभट्ट, मधुसूदन, 
रामकृष्ण, बलभद्र मिश्र, वासुदेव मिश्र, रमणभट्ठ, गोपीनाथ, भगीरथ, आसकरण, 
नरहरि, गंग, मदनमोहन, तानसेन, टोडरमल, मनोहर कवि, बीरबल, रहीम खानखाना 
आदि थे । इन्होंने नीति और लौकिक काण्य की रसधारा बहायी । अकबर के दरबार में 
होलराय, कुम्भमनदास, केशवदास, करनेस, दुरसा आदि सम्मानित हुए थे। दरबारी 
दुनिया से बाहर लोक में भो नीति और अलौकिक काव्य को भक्तिधारा प्रवाहित हो रही 
थी जिस में तुलसो, परमानतन्द, मोरा, सूर आदि प्रधान थे। यह भी कहा जाता है 
कि स्वयं अकबर महान्‌ अपने राजसों वैभव तथा पद-प्रतिष्ठा को छोड़ कर इन भक्त 
कवियों के पास स्वयं मिलने आये । यह भी कहा जाता है कि बरवे छन्द के जादूगर 
नीतिवादी रहोम कवि, ओर दोहा-चोपाइयों के चितेरे सन्त तुलसी में मित्रता थी। ये 
बातें एक उदार सम्राट और नवजागृत संस्कृति के अभाव में नहीं हो सकतीं । कुछ कट्टर 
हिन्दू इन में कुचाल या छल का अप्रामाणिक अनुमान टंसने के आदी हो गये हैं । किन्तु 
इस समाज में भी अछतों की दुर्दशा थी । ये गाँव तथा नगर के भीतर नहीं रह सकते 
थे। इन के आठ समुदाय थे : धोबी, मोची, जुलाहे, टोकरें और ढाल बनाने वाले, 
मछोरे, घीवर, व्याध और रिगर। इन में भी नीचे थे : हाडी, डोम, चाण्डाल आदि । 
अकबर के समय में समन्वय ही संस्कृति का प्रतीक हो गया | इस समय के सभी 
समाजोन्मुख संस्कृति-निर्माताओं को समन्वय करना पड़ा । सामाजिक और सांस्कृतिक 
क्षेत्र में अकबर ने, तथा धामिक और आध्यात्मिक क्षेत्र में तुलसी ने यह समन्वय किया । 
यही नहीं, इस युग में समाज अपेक्षाकृत यथार्थोन्‍्मुली था। अकबर की राजसभा में 
अंकुरित हुई मुग़ल शैली में वास्तविक दृश्यों तथा वास्तविक लोगों के अंकन की प्रवृत्ति 
ज्यादा है । इसो भाँति तुलसी ने रहस्य ओर गढ़ता के रथान पर वास्तविक मानव- 
सुलभ जीवन के कटु-मधु, लोकिक तथा आद्शोन्मुख यथार्थपरक इतिवत्त भी दिये हैं । 
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तथापि अकबर और तुलसी की उदारता सम्बन्धी, समन्वय सम्बन्धी, सामाजिक साध्यों 
मम्बन्धी दृष्टियों ओर दायरों में बहुत फ़र्क़ है। यह फर्क एक सम्राद और सन्त, एक 
दीने-इलाही के अनुयायी तथा स्मातं-वैष्णव परम्परा के भक्त, एक व्यावहारिक प्रशासक 
ओर आदर्शवादी स्वप्न-द्रष्ट, एक सामन्‍्तीय स्वामी और बे-घचरबार ग़रीब ग्रामीण 
ब्राह्मण के बीच का है जिस के शुक्ल-पक्ष तथा कृष्ण-पक्ष दोनों हैं। फिर, इन दोनों के 
अपने-अपने वर्गीय चरित्र भी हैं जिन में मज़हब या वर्ण की छाप भी लगी है। अकबर 
का दरबार सामन्‍्तीय संस्कृति तथा जीवन की ध्री था; और तुलसी का संसार लोक- 
जीवन की दारुण गाथा तथा रामकथा की आध्यात्मिक संस्कृति का हृदय था! अकबर 
का दरबार तो इतिहास का वेवल छोटा सा रंगमंच था। वास्तविक और विराट 
समाज महाकार ही कर कराह रहा था। तुलसी ने इस साम्राज्य के उपर्यक्त रंग-मंच 
में काल की दृष्टि से भाग लिया | लेकिन देश” की दृष्टि से उन्होंने हिन्दू प्रजा के 
समाज का वह इतिहास लिखा जो धामिक, आधिक, नैतिक, आध्यात्मिक संस्थाओं में 
मधर हो रहा था । 

तुलसी की कृतियों के आधार पर तत्कालीन समाज की रचना की अपनी 
सीमाएँ हैं: ( ६ ) तुलसी ने सांगोपांग रामवृत्त को तथा आद्यन्त राममयता को लिया 
है जिस की वजड़ से उन का समकालीन समाज प्रच्छन्न तथा प्रतीक तथा संकेत तथा 
उपमान रूप में आया है; ( २ ) तुलसी ने पूरे भारतीय समाज को न ले कर केवल हिन्दू 
समाज तथा संस्कृति को लिया है; ( ३ ) तुलसी ने इस समाज का तटस्थ विवरण नहीं 
दिया, बल्कि अपने भवत, अपने ब्राह्मण, और अपने संन्यासो के एकांगी दृष्टिकोण से 
सामाजिक आटोचना भी की है; ( ४ ) तुलसी ने 'रामराज्यः तथा 'कलियग' के 
प्रतीकों में अपने समाज के यथार्थ, मर्यादामान तथा आदर्श को अतिरंजित शैली में 
प्रस्तुत किया है; और ( ५ ) तुलसी ने समाज के अपने चित्रण में आदिम समाज तथा 
कृषक समाज दोनों का मेल ब-रा दिया है। इसे लोकसमाज ( फ़ोक सोसायटी ) कहा 
जा सकता है ( आचार्य शुबल भी “लोकमंगल' के सन्दर्भ में लोक का ऐसा ही व्यापक 
अर्थ करते है )। तुण्सी बी कृतियों में हरी तथा ग्रामीण ( लोक ) समाज, दोनों ही 
आये हें। 

जिस तरह का लोकसमाज तुलसो ने प्रस्तुत किया है उस के ( मध्यकाल के 
सन्दभ में ) विशिष्ट सामाजिक कार्यधर्म तथा मूल्य हैं। “विधेयात्मक दृष्टि से' ऐसे 
समाज में काय स्वय चरम मूल्यों की प्रत्यक्ष अभिव्यक्ति हो जाते हैं अर्थात कर्मकाण्ड 
( रिशुअल ) भी पवित्र हो जाते हैं, और फलस्वरूप खाद्य वस्तएँ ( कन्द, मल, फल 
सात्यिक भोजन, पवित्र भोजन ) तथा जीविकोपाजंक कर्म ( भिक्षा, वेदपाठ प्रोहिती 
आदि ) भी पुनीत हो जाया करते हैं। तुलसी में समाज के अभिप्रेत को, तथा बार्यों 
को, प्रभावित करने वाली इस विधि को प्रधानता पायी जातो है, वहाँ साधन ओर 
साध्य में सामरस्य हो गया है। इस समाज के सदस्यों का आचरण एक टाहप या 


६६ तुरूसी : आधुनिक बातायन से 


भर्यादामान ( नॉम ) को अनुगामिता बाला होता है अर्थात्‌ इन में संस्थाएं समहुगत 
सुदृढ़ता का हेतु होती हैं। इसलिए ऐसे समाज में परम्परागत संस्कृति का प्रभाव 
रुढ़ियों के रूप में व्याप्त होता हैं; और प्रथाएं ( कस्टम्स ) सभी चोज़ों को अचल 
सा बना देती हैं। इसी अचलता के अन्तराल से प्रतिद्वन्द्रिता और प्रतियोगिता, संघर्ष 
ओर सहयोग का उद्वाटन होता है; और समाज के विभिन्न मानव-समूहों की भूमिकाएँ 
भिन्न-भिन्न हो जाती हैं। 'सहकारिता' ओर 'संगठन' ( सुदृढ़ता एवं सूत्रबद्धता ) 
पर आधारित ऐसे लोकसमाजों में 'कार्य को दूरगामी पहल होती है क्योंकि वे 
लक्ष्यों के आमने-सामने होते हैं। इसी लिए एक भी व्यक्ति के उल्लंघन अथवा 
मर्यादा.पालन पर पूरी की पूरी संस्कृति मानो झकझ्ोरित तथा जागरूक 
हो जाती हैं। इसी समाज के “निषेधात्मक पक्ष” भो होते हैं जब कोई व्यक्ति या 
समुदाय, किसी अन्य समूह के साथ संधर्षरत हो जाता हैं। वर्ण तथा जाति में बेंटे 
समाज में संघर्ष बहुत विषम तथा निरन्तर होते हैं। भू-आधिपत्य वाले परिवार सब से 
अधिक लाभ और शक्ति की स्थिति में होते हैँ तथा अन्य वर्गों में धरती की भूख तथा 
पेट की भूख धधक उठतो हैँ । फलस्वरूप शोषण, दमन, नृशंसता, हिंसादि के अलावा 
यातना, रोग, आथिक अधोगति, राजनैतिक छल-कपट और व्यक्तित्व का विकृृतोकरण 
भो समाज में फैल जाते हूं। वर्णमूलक समाज बुनियादी तौर पर विधटक तथा प्रति- 
योगिता वाले होते हैँ । अतः तुलसी ने समाज के इन दोनों पहलुओं को ( एक मिथकीय 
परिवेश में तथा स्वृतन्त्र रूप से भी ) लिया है; लेकिन मुख्यरूप से धाभिक तथा 
आध्यात्मिक संस्थाओं के परिवेश में यह ग्रहण हुआ है । 

समग्र रूप से तुलसी ने तत्कालीन समाज के यथार्थ के प्रति एक निराशावादी 
इतिहास की दृष्टि को प्रमुखता दी है। तुलसी ने कलियुग-वर्णन में जिस सामाजिक 
ययार्थता को अतिशयोक्ति और शोक के साथ चित्रित किया है उस से सामाजिक स्वृरूप- 
गठन का जो चित्र मिलता है उत्त की कई विशिष्टताएँ हैं : पहले तो उन्होंने कलि-वर्णन 
की एक पौराणिक तथा धामिक परिपाटी का पालन किया है जिस में वर्ण, आश्रम तथा 
बेंद तीनों के लोप के फलस्वरूप ह्रास की विभीषिका बतायो गयी है; दूसरे, उन्होंने 
अपने कुसाज ध्रमाज के भी रंग भरे हैं जिन में साम्न्तीय युग के अन्ततिरोध उग्र और 
कट ओर कुचालो हो उठे हैं; तीसरे, उन्होंने केवल हिन्द्‌ समाज, उस में विशेष रूप से 
ग्राम्य ( व थोड़ा नगर ) समाज, और उस में भी विशेष रूप से सन्‍्तों, साधुओं, 
ब्राह्मणों की दृष्टि से परखा गया, समाज लक्षित हुआ हैँ; चौथे, उन्होंने सामाजिक 
परिवत्तन के प्रधान रुप से वे द्वन्द, वे प्रतियोगिताएँ ली हैं जो संस्थाओं के मर्यादामानों 
( नॉम्स ) को ढहाती जा रहो हैं; पाँचवें, उन्होंने प्रशासनिक परिवर्तनों पर कम कहां 
है; छठे, उन्होंने कलियुग का मूल्यांकन वेद-वर्णआश्रम, काल-कर्म-स्वभाव, सत्व-रज-तम, 
इन तीन त्रिकोणों के इन्‍्द्वात्मक आधार पर किया हैं और कलियुग के सामाजिक 
कार्यधर्म को तब्दीलियाँ स्वीकार को हैं; तथा सातवें, उन्होंने तत्काल के समाज के घोर 
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भौतिक यथार्थका प्रतीक जो मनुष्य माना है बह खल (दुष्ट या असाधु ) हूँ। यह 
मनुष्य मानो तत्कालीन समाज में मनुष्य का एक अन्धकारपर्ण बिम्ब है। इस को 
टबकर में उन्होंने मनुष्यों में सन्‍्त तथा भक्त ( जटायु, भरत और सनकादि भी शामिल 
हैं ), और उन में भी सर्वोच्च आदर्श श्रीराम को लिया हैं। कलियुग का नायक रावण 
के बजाय खल ही अधिक मालम होता हैं। इन 'सातों' बातों को ध्यान में रख कर 
हम पहले तुलसी के अनुमार उन के वास्तविक समाज का यथातथ्य पेश करेंगे, फिर 
संस्थागत उस समाज की बारीको में आयेंगे । 

यथार्थता को समझने के लिए “कलियुग” की धारणा भारतीय इतिहासदर्शन 
का अंग रहो है। कलि का रंग काला तथा वर्ण शूद्र कहा गया हैं । इस का महादेवता 
यम कहा गया तथा इस काल में इृष्ट दो हैं--शक्ति ( चण्डी ) और मंगल ( विनायक ) 
[ कलौ चण्डी विनायकौ ]। इस काल में इहलौकिक उन्नति की प्रमुखता के कारण 
आभिनात सांस्कृतिक दृष्टि में कलि का अर्थ 'पाप' लगा लिया गया ओर पवित्रतावादी 
जीवनदर्शन के कारण इहलौकिक उन्नति अर्थात्‌ आध्यात्मिक धर्म का लोप हमारी 
मध्यकालोन मानसिकता में 'पतन' की ऐतिहासिक नियति बन गयी। इस तरह पापपूर्ण 
कलिकाल कुटिल और भयंकर हो कर पतन की 'अनिवायंता' ( नेसेसिटो ) बन गया । 
हम अनिवायंता से 'स्वतन्त्रता' का मार्ग मात्र आध्यात्मिक मुक्ति ही स्वीकृत हुआ । 
तुलसी की ब्राह्मण मानसिकता इसी आभिजात्य दर्शन में फेंसी रहो किन्तु कवितावली 
तक आते-आते वे मनुष्य को यातना और उस से लड़ने के लिए लोकमंगलपर्ण संघर्ष 
तथा संगठन की शक्ति पेश करने छगते हैं। रामलोलाओं का आयोजन कर के तथा 
युवकों के लिए हनुमान्‌-अखाड़ों की व्यवस्था कर के वे समकालीन संगठनों को भी 
स्थापित करते हँ--'संघे शक्ति: कलौ युगे । 

यह भो अनिवाय था कि जब शृद्र वर्चस्व पाने की स्थिति में आयें, जब नीच 
कहे जाने वाले सन्त वर्णाश्रम व्यवस्था का खण्डन कर रहे हों, जब शूद्रशक्ति श्रम को 
प्रतिष्ठा कर रही हो ओर जन्म को अवहेलना कर रही हो तब प्रभुवर्ग के लिए कलि 
पाप का पर्याय हो ही जायेगा और इहलौकिक उन्नति पतन मानी ही जायेगी। 
मानसिकता को दृष्टि से तुलसी आभिजात्य चक्र के मोह में फंसे हैं। वे इहलोकिक उन्नति 
की कामना तो किसानों दोनों-होनों के लिए करते हैं तथा सामन्‍्तीय रति-विलास का 
विरोध डट कर करते हैं। वे प्रकृत नरपतियों के भी विरोधो हैं और उन्हें स्पष्ट हो 
चुका है कि क्र सामन्तवाद तथा उस से उपजे क्रोष ओर वासना, स्वार्थ ओर शोषण 
आदि को समाप्त करने के लिए सशस्त्र संघर्ष हो एकमात्र विकल्प है। कलिकाल के 
अनुभव के माध्यम से तुलसी ने जनता की पीड़ा का पूरा अहसास किया है। 'मानस', 
'विनयपत्रिका' तथा 'कवितावली' के ऐतिहासिक कालों ( कलिकालों ) के इतिहास- 
लेखन भो इसीलिए भिन्न-भिन्न हो गये हैं जो तुलसी को आत्मजागृति तथा सामाजिक 
उद्बोधन को लक्षित करते हैं। अतः कलियुग अर्थात्‌ अपने ऐतिहासिक काल को जनता 
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को पीड़ा ओर यातना की कविता को वे लिखते हैं किन्तु साथ-साथ उस के सामाजाधथिक 
आधार वर्णाश्रम को तहस-तहस नहीं करते बल्कि परिवार एवं 'राज्य' की नयी 
धुरियों में उस का पवित्रीकरण एवं मर्यादोकरण कर डालते हैं। सामाजिक प्रगति के 
लिए उन का यह दन्द्वात्मक नज़रिया रहा । 

तुलसो के अनुसार उन का समाज 'घोर' कलियुग में स्थित है, यद्यपि हिन्दू 
मस्तिष्क में कलियुग-धारणा गुप्तकाल के बाद से हो जड़ जमा चुको थो। उन के 
अनुसार सत्ययुग के समाज में ध्यान, श्रेता के समाज में यज्ञ, द्वापर के समाज में पूजन, 
तथा कलियुग के समाज में नाम हो चरम लक्ष्य का साधन हैं। तुलसो ने “अपने 
समाज में नाम को चरम साधन बनाया। उन्होंने अपने समाज की तेतिक तथा पारि- 
वारिक मान्यताएं प्राकृत जनगुण-गान में नहों, हरिगुण-कथाओं के गान में प्रतिष्ठित की । 
इस समाज की चरम आस्था हैं ईश्वर-भक्ति । इस के उठने पर मनुष्य भाँड़या 
बहुरूपिये की तरह नाना झूठे और दुहरे और बदले हुए जीवन अपनाने को विवष्टा है 
( बरवे, ६६ )। तुलसी ने अपने समाज के लिए परम्परागत ओऔचित्य-अनौचित्य के 
दन्द्वात्मक श्रेणो-युगल भो बनाये हैं जिन के बोच समूह ओर व्यक्ति काल, स्वभाव 
तथा कर्म को प्रब्॒लता ( सामाजिक, वेयक्तिक और वर्गीय आवश्यकता ) के आधार 
पर चुनाव करते हैं। ये द्वद्वात्मक श्रेगो युगल हैं : जीव, ईश्वर, अनु राग-वै राग्य, पाप- 
पुण्य, माया-व्रह्म, दुख-पुख, विप-अमृतर, नरक-छ्र्ग) मगध-काशी ( विलासपुरोी और 
तोर्थ ), कर्मनाशा-गंगा, कुजाति-सुजाति, दानव-देवता, क्रसाई-आहाण, राजा-रंक, 
दरिद्रता-लक्ष्मी । व्यक्ति को इन गुण-दोष वाले श्रेणी युगल में चुनाव करना होता है । 
जो गुण को चनता है वह सन्त है, जो दोष चुनता हैँ बहू खल ( मानस १॥५।३-५, 
११६।१ )। अपने समय के समाज में वे तीन तरह के मनष्य मानते हैं : पाटल की 
तरह से फूल देने वाले, आम की तरह से फूल और फल दोनों देने वाले, तथा कटहुल 
की तरह से कंत्रल फल देने वाले । इसी तरह समाज में कुछ मनुष्य केवल कहते हैं 
( करते नहीं ), दूसरे करते और कहते भी हैं और तं।सरे कंवल करते हैं पर वाणी से 
कहते नहीं ( मानस, ६।८९ छन्द )। अपने धामिक समाज में वे विषयों, साधक और 
घ्विद्ध तोन तरह के मनुष्य मानते हैं । विभिन्न सामाजिक समूहों के अन्तर्गत वे साधक, 
सिद्ध, विपुक्त, उदासी, कवि, विद्वान, कर्मज्ञाता, संन्यासी, जोगी, शूरवी र, बड़े तपस्वी, 
ज्ञानी, धमंपरायण, पण्डित और विज्ञानी ( मानस, ७॥१२३।३ ) मानते हैं जो व्यष्टि 
ओर समष्टि के उभयाधार लिये हैं। इन समूहों का वे ओर विभाजन करते हुए इन के 
अन्तर्गत ब्राह्मण, राजा, वैश्य, णृद्ठ, स्त्री, गृहस्थ, वानप्रस्थ ( वैखानस ) को भी शामिल 
करते हैं। समाज क॑ प्रमुख पेशों तथा कार्यधर्मों के अन्तर्गत वे खेती, मज़दरी, विद्या, 
बनिज ( वाणिज्य-भ्यापार और लेन-देन ), सेवा तथा कारीगरी को गिनाते हैं। इन की 
संख्या में राजकार्य, मणि, धोड़े, रख, गोरस, खेती, विप्रकार्य, साज-सजावट, व्यापार, 
विद्या, वस्त्रकायं, गृहकार्य, यज्ञ, विवाह, उत्सव, व्रत, यन्त्र, मन्त्र, ओषधि, ज्योतिष, 
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लोहे का व्यापार, भेंस का व्यापार, हाथी का व्यापार आदि भी शामिल हैं ( रामाज्ञा- 
प्रश्न, ७/१।२ )। 'मानस' के अनुशीलन से उस समाज की विभिन्न सेवामूलक, शिल्प- 
मूलक, सज्जामूलक क्रियाएं भी प्राप्त होती हैं : बाजा बजाने वाले, मंगल गाने वाले, 
सुआसिनियाँ, मागध, सूत, गवेये, चतुर नट, श्रेष्ठ धनी-व्यापारी, भाट, मण्डप बनाने 
वाले शिल्पी, कॉवर ढोने तथा मछलियाँ लाने वाले कहार, पट्ेबाज़, मसखरे, नाई, बारी, 
दर्डी, तेली, समुद्री मार्गों के व्यापारी, रेशमी कोड़े पालने वाले ( दोहावली ३७० ), 
मकान बनाने वाले थपति, बढ़ई, तपस्वी, मल्ल, इन्द्रजाल करने वाले जादूगर, सर्राफ़, 
बज़ाज़ आदि । इन में से कुछ पेशे बड़े मुखर हैं : ब्राह्मण गण पुरोहिती, ज्योतिष कर्म, 
विद्यादान, कथापाठ, गुरुषम, दान-प्रहण, तथा संस्कार-कर्म करते हैं; बन्दीजन राजवंशों 
की विरुदावली गाते है; भिखारी भीख माँगते हैं; और नट लोग पुर के नर-नारियों का 
मनोरंजन करते हैं। वर्णविभक्त समाज में ये पेशे भी वर्णों की श्रेणी के अनुसार पवित्र- 
निकृष्ट, श्रेंण ओर साधारण हो जाते हैं। नट, मल्ल, भाट, भाँड ओर जादूगर आदि 
गाँवों के लोगों को ठगते हैं। ये गाँवों के आम ठग थे और अपने पेट के पिटारे भरने 
के लिए करोड़ों कौतुकों का ठाठ करते थे ( कबितावली, ७।८६ ) इन्हें समाज में छोटा 
दर्जा दिया गया ( मानस, ६।२८॥५ ) | इस भाँति तुलसी अपने समय के सामन्तीय 
समाज स्वरूप का पर्याप्त सर्वेक्षण करते हैं, और इस के पश्चात हिन्दुओं के समाजशास्त्र 
को पेश करते हैं । 

ज़हिर हैं कि सामाजिक सम्बन्धों तथा सामाजिक अन्तक्रियाओं को वजह से नाता 
भांति के सामाजिक परिवतंन होंगे, प्रतिद्वन्द्रिताएँ, संघर्ष और विषमताएँ बढ़ेंगी, तथा 
पुराने परम्परागत ढाँचे में सत्ताधारी सामन्‍्त वर्ग अपनो शक्ति और सत्ता को मज़बूत 
करेंगा । हम पहले ही कह चुके हैं कि श्रवृत्त के सामन्‍्त, तथा अकबर के पव॑वर्ती समय 
का समाज युद्ध, जात्यभिमान, शुंगारिकता, दुस्साहसिक शौ्य, भूमिगत शोषण आदि के 
शिकार थे। वासनाविलास, नारी-मोग, यौनाचार आदि की प्रबलता की वजह से 
दरबारी संस्कृति का चरित्र नारीमय (फ़ेमिनिन) हो गया था; तथा युद्धों की विभीषिकाओं 
के कारण चालाकी, छल, फ़रेब, झूठ, लोभ, नैतिक पतन, शोषण और दरिद्वता 
ओर अकाल सारे समाज को जकड़े हुए थे। नेतिक शब्दावली में ह्ासोन्मुख सामाजिक 
परिवर्तन के कारण “पाप” बढ़ गया है, वर्ण चला गया है, आश्रम चले गये हैं, और 
राजा-रंक, रागी-विरागी, महाभाग-अभागे सभो तष्णा से भरे हैं; वेद-पुराण के सुमार्ग 
छोड़ दिये गये हूँ, तथा इस धरती के कामों में चतुरता और परमार्थ के कामों में पालण्ड 
भर गया है ( कवितावली, ७।८०-८५ )। वास्तव में पाप और पुण्य को धारणाएँ 
मध्यकालोन समाज ( प्रशासन नहों ) को पुरस्कार तथा दण्ड संहिताएँ हैं; और बर्ण- 
आश्रम-श्रति कसौटो के रूप में तत्कालीन समाज की निर्मिति ( सोशल कॉनन्‍्स्‍्ट्रक्ट )। 
पाप के साथ-साथ सामाजिक यातना ओर यन्त्रणा को 'ताप' माना गया हूँ जिस के 
कारणों को छानबीन में अलोकिकता, भाग्य और करमंफल आये हैं। यह तत्कालीन 
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सामाजिक विश्लेषण की सीमा है। ताप को तपस्या से और पाप को भक्षित से हटाने का 
विधान ( कार्य के सक्रिय व्यवहारों से हट जाने के कारण ) तुरूसी के हिन्दू समाज की 
सामूहिक-वैयक्तिक चेतना थी। इसी के समातान्तर तुलसी ने उच्चवर्गीय साध्यरूपान्तरित 
साधनों का भी एक दुःखद मसविदा लिखा हूँ। राज-समाज करोड़ों कुचालों से 
भर गया है, वह नीति नहीं जानता, प्रजा उसे प्राण-समान प्रिय नहीं है। यह वर्ग 
परस्त्री-सेवन, परधन-भोग, पर-अपवाद या निन्‍्दा, परबैर में रत हो गया है। राज- 
समाज प्रजा को खा डालने वाला है। अतः यह बड़ा ही छली है ( कवित्तावली ७॥८५, 
विनयपत्रिका २०१, मानस ७।९७।१ )। इस वर्ग के छछ और कुचालों की वजह से 
अन्य वर्ग भी भ्रष्ट और पतित हो गये है । 'लोभ!' और 'झठ” और 'दुष्टता' से सारे 
सामाजिक कार्यों तथा सम्बन्धों में एक छल, चतुरता, स्वार्थ, दिखावा आ गया है। 
मृदुभाषी साधु और सहज मनुप्य दोनों ही लोभ तथा तृष्णा के शिकार हैं; अर्थात्‌ वे 
अब भोतिक सुरक्षा और अपने अस्तित्व की रक्षा के लिए उच्च वर्ग को विचारधारा 
का अनुकरण करने लगे हैं । सारांश में, उन में दिखावा और दुहरापन आ गया है | 
सर्वभ्क्षक परमार्थी हो गये है, पाखण्डी सन्मार्गी हो गये है, बटमार नट हो गये हैं, 
खुशामदो भांड व भाव-भंगिमा बनाने वाले भंडए ( कामिनियों के एजेण्ट ? ) मालिकों 
के प्रिय हो गये हैं, अशुभ वेश-भूषण घारण करने वाले, भक्ष्याभद्य का ध्यान न रखने 
वाले ही योगी, सिद्ध तथा पूज्य हो गये हैं, आचरण से अपकारी मान्य-गौरवशालो तथा 
मन-वबचन-कर्म से झठे वक्‍ता हो गये हैं, ( दोहावली, ५४९, ५५०, ५५१ ), वेदपथ- 
त्यागी ही वैरागी बन गये हैं. बड़े-बड़े नव और विशाल जटाएं रखने वाले तपस्वी हो 
गये हैं, दम्भी आचारी कहलाने लगे हैं, झठे और मसखरे गुणवन्त माने जाने ढगे हैं, 
दूसरों का धन हरने वाले बुद्धिमान्‌ कहलाये जाते हैं, डींग मारने वाले पण्डित हैं, दम्भ 
तथा भिथ्या में इवे सन्‍्त हैं, ( मानस, ७।९७, ९८, ९९ )। यही 'पाखण्ड हैं । निश्चित 
ही यहाँ सन्‍्त तुलसी अतिशयोक्ति और नैतिक निराशा से भी प्रभावित हैं । किन्तु 
कवीर को उम्रता ओर विद्रोही मस्ती की अपेक्षा पाखण्ड उद्घाटन की उन की इली 
सुधारवादा, प्रलापपर्ण है। पाखण्ड के उदघाटन के साथ-साथ तुलसी ने इस हासोन्मुख 
समाज के वर्ण तथा आश्रम के ढाँचे में जो परिवर्तन देखें हैं उन में से वे अच्छे-बुरे के 
बीच भेद करने में पूर्णतः: असमर्थ रहे हैं। उन के सामने वर्ण-आश्रम-श्रुति-सम्मत एक 
समाज का चित्र था जिस की कसौटी पर उन्होंने अपने समाज को कसा | इसलिए उन 
में इन सामाजिक परिवर्तनों के प्रति शोक ओर रोष हैं। दृधर ब्राह्मणों की उपेक्षा और 
उन के कार्यों तथा पदों के प्रति अनास्था पर वे शोक-विलाप करते हैं तथा उधर छाद्ों 
की सामाजिक क्रान्ति के प्रति वे रोष प्रकट करते हैं। उन्होंने इसी शोक और रोप को 
अभिव्यक्ति का मुल्य मीमांसक प्रसार सारे सामाजिक परिवर्तनों में किया है जो वर्ण- 
आश्रम-श्रुति के कई मानदण्डों को असंगत एवं अपूर्ण सिद्ध करते हैं । वेद न जानने वाले 
तथा विषय भोग में लीन ब्राह्मण के प्रति; नीति न जानने वाले तथा प्रजा से प्यार न 
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करने वाले क्षत्रिय राजा के प्रति; कंजूत और अतिथि-सत्कार तथा शिवभक्त में अकुशल 
वैश्य के प्रति; ब्राह्मणों का अपमान करने वाले, बाबाल, मानप्रिय, ज्ञानगुमानी शृद्र के 
प्रति; कर्ममार्ग त्यागने वाले गृहस्थ के प्रति; ज्ञान-वैराग्यविहीन तथा प्रपंचरत संनन्‍्यासी 
के प्रति तुलसी को शोक हैं ( मानस, २।१७१।१-४ )। उन का विशेष रोष शूद्रों के 
प्रति हो प्रकट हुआ है क्योंकि शूद्र कहे जाने वाले लोगों को इसलाम ते आजादी और 
इन्सानियत का बोध दिया था तथा इसी वर्ग से अतेक दार्शनिक निगृंण सन्त उभर कर 
वर्णाश्रम-धर्म की धज्जी उड़ा रहे थे। शाद्रों ने घोषणा की कि “जो ब्रह्म को जानता 
है वही श्रेष्ठ बरह्मण है” ( दोहावली, ५५३ )। शूद्रों में नीच तेली, कुम्हार, चाण्डाल, 
भील, कोल और कलवार अर्थात्‌ निगुंण-मार्गी सन्‍्त सम्पत्ति नष्ट हो जाने पर ( खेतों से 
ब्राह्मणों-ठाकुरों द्वारा बेदखल कर दिये जाने पर ) संन्यासी हो जाते हैं ओर अपने को 
ब्राह्मणों से पुजवाते हैं ( मानस ७॥९९॥३ )। यह वर्णों की जातिगत श्रेष्ठता को प्रचण्ड 
चुनोती थो जिस के प्रतिरोध में गरीब और साधारण तुलसी भी प्रचण्ड ब्राह्मणवादी हो 
गये हैं । तुलसी गोरख पर भी रुष्ट हैं कि उन्होंने जोग जगा कर लोगों को भक्ति से 
विमुख कर दिया ( कवितावली, ७।८४ )। वे वाममागियों पर भी शष्ट हैं कि उन्होंने 
स्त्री-पूजा का व्यभिचार फैलाया; अतः वे जीवित हो कर भी मृतक के समान हैं 
( ६२०१ 'मानस' )। उन्हें ओर कई बातों पर रोष है कि ब्राह्मण अज्ञानी, कामी, 
क्रोधी, लोभी, घमण्डी ( विनयपत्रिका, १३९ ), मूर्ख और नीची जाति की स्त्रियों के 
स्व्रामी हो गये हैं ( मानस, ७॥९९।५ ); देवमन्दिरों, तीथों, पवित्र पुरियों में निपट 
भ्रष्टाचार और भ्रष्ट वातावरण फैल गया है ( दोहावछो, ५५८); शरीर-सुखभोगी व 
वासना छिपाने वाले रामोपासक हो गये हैं ( तत्कालीन अयोध्या तथा काशों का 
वातावरण ); लोग विरति-विवेकथुक्त हरिमार्ग छोड़ कर अनेक पन्‍्धों की ( दीनइलाही 
भी ) कल्पना करते हैं ( दोहावली, ५५५, ५५८ )। इस भाँति चारों ओर चतुरता 
ओर पाखण्ड ही साधन हो गये है । वेदिक अनुशासन के हटने से ओर सामन्‍्त युग के 
शोर्य-विलास, शोपण-स्वेष्छाचार के फैलने से व्यापक समाज भी अधोमुख हुआ था। 
तुलसी ने एक घामिक द्रष्टा की तरह सारांश दिया हैँ कि लोक ओर वेद दोनों की 
मर्यादा चलो गयो हूँ, प्रजा अवनत हो कर पासण्ड में लिप्त है, कपट बढ़ गया है, धन 
( टेढ़ापन पैदा करने वाला ) और प्रभुता ( लोकदशा को अनसुना करने वाठी ) तथा 
कामुकता ( मृगनयनी के लोचनों से घायल होने वाली ) अर्थात्‌ 'धन' और शक्ति 
ओर 'काम समाज के अभिलषित हो गये हैं ( विनयपत्रिका, १३९ ) | 

कृषि पर आधारित ऐसे सामन्तीय समाज में 'घरती' 'धन' और धर” इत 
तीनों को सारे समाजहित से भी अधिक व्यक्ति-केन्द्रित हो जाना पड़ता है ( कवितावली, 
७११२४ )। इन्हें प्राप्त करने की ज़रूरत तथा सुरक्षित रखने का छालच मनुष्य से सब 
कुछ करवाता है| चतुरता तथा पालण्ड इन्हों आधथिक और पारिवारिक संस्थाओं को 
रक्षा के लिए वे साधन हैं जिन्हें उच्च वर्ग तथा विधघटनकारी समाज साधारण छोगों 
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पर थोपता है । फलस्वरूप सारे समाज का कुमानवीकरण ( डी-हामनाइज्ेशन ) हो 
जाता है। तुलसी ने ऐसे समाज का प्रतीक खल ( असाधु या दुष्ट ) माना है। यह 
नामकरण उन के नैतिक आदर्शों की रोषपूर्ण अभिव्यक्ति होने के साथ-साथ बहुत 
सवंसाधारण भी है, लेकिन इस से तत्कालीन सामाजिक अन्तक्रियाओं का पूरा उद्घाटन 
हो जाता है । हाँ, हमें घरती ( कृषि ), धन ( वैभव ) और घर ( काम ) को ध्यान 
में रखना होगा । इन के लिए ही गुरु शिष्य का धन हड़प जाते हैं ( मानस, ७॥९९ ), 
लोग कोौड़ियों के लिए ब्राह्मण तथा गुरु को हत्या कर डालते हैं ( यहाँ मठों की सम्पत्ति 
के झगड़ों का अनुभव है ), मृदुभाषी साधुओं के हृदय से भी धन-धरती-घर को तुष्णा 
दूर नहों होती ( कवितावली, ७।८० ), संन्‍्यासी बहुत धन लगा कर अपने घरों को 
सजाते हैं और विषयों के वश में हैं ( मानस, ७।१००।१-५ )। ऐसे समाज के तत्कालीन 
कार्य चरम लक्ष्यों और संस्कृति-प्रतीक को पोत देते हैं और केवल अभिप्रेत में बंध जाते 
हैं-धन, धरती और घर के अभिप्रेत में । ये अभिप्रेत सामन्‍तों के लिए कृषकों के 
शोषण, भूमिविजयों और विलासी महलों में महारूप धारण कर लेते हैं । तुलसी ने इस 
समाज के प्रतिनिधि खलठ की वन्दना की हैं कि अब वे ही सर्बंसमर्थ हो गये हैं। उन्हें 
परहित की हानि में ही लाभ, परदोष के वर्णन में ही आदर्श, तथा परदोप-दर्शन में ही 
हित मिलता है ( मानस, १।३।१-६ )। ये खल अर्थात्‌ तत्कालीन समाज के 
संगठित स्वार्थों वाले समदाय, समह, व्यक्ति, सम्प्रदाय आदि परद्रोही, परनिन्दक, पर- 
अपवाद में रत, पर-सम्पत्ति देख कर सदा जलने वाले, अकारण वैर करने वाले, पर- 
धन लूटने में रत, परदार के लिए व्याकुल हैं । सारांश में ये 'शिश्नोदरी” (आहार-मैथुन 
के स्तर वाले है ), स्वरार्थ-रत हैं, निर्दयी हैं, कपटो हैं, परधन-स्वामी हैं। लोभ ही दहन 
का ओढ़ना-बिछोना है, तथा झठ हो इन का लेना-देना-भोजन हैं (मानस, ७।३९।१-४)। 
ऐसे विलासी शोपक एवं स्वार्थी खलसमाज में लोग नारी के वश में हैं । परकोयाएँ 
अर्थात्‌ अभागिनी स्त्रियाँ पर-पुरुष सेवन करती हैं ( सामन्‍्तों और जागी रदारों द्वारा 
परकीया-प्रतोभन तथा नारो-हरण ) तथा विधवाओं के नित्य नये-नये श्रृंगार होते हैं 
( अकबर के विधवा-विवाह विषयक सुधार पर भी व्यंग्य )। लेकिन ऐसा खल समाज 
कौन सा है? बया साधारण गृहस्थ, किसान, भिखारी, सेवक ( किसान, मजदूर ) अर्थात्‌ 
देश के ९०१९,जन खल हैं ? खल वे हैं जो परघन-रवामी हैं, परदार-भोगी हैं, पर-अप- 
बाद में रत हैं, परद्रोही हैं। निश्चित ही ये खल हैं । बड़े-बड़े विलासी जागीदार, 
कोतवाल, ठाकुर, छोटे-छोटे दर्पोन्मत्त बड़े जमींदार कुल, भोग ओर सम्पत्ति में लिपटे 
संन्यासियों के मठ, पाखण्डी साधु-मुनि-सन्‍्त आदि | हाँ, साधारण छोकजन पर इनका 
घातक और निर्दयी प्रभाव अवश्य पड़ा है जिस की वजह से उन्हें भी चतुर, चुगलखोर, 
जापलू्स, कपटोी, स्वार्थी बनना पड़ा। सेवकों ( जागीरदारों के किसान-मड़दूरों ), 
भिखारियों ( बेखेतिहर दरिद्र लोगों ) को क्रमशः सुख और सम्मान पाना आकाश से 
दूध दुहने के समान था | यहाँ इस तथ्य का ध्यान रखना होगा कि समाज का यह 
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निरूपण विरत, 'जनमंगल' के उपासक तुलसी की नैतिक मर्यादाओं की दृष्टि से हुआ है । 
निष्कर्ष यह हैं कि तत्कालीन सामन्‍्तीय समाज के सत्ताधारी वर्ग और स्वार्थी समहों 
की सामान्य प्रवृत्तियों को खल या दुष्ट या असाध के नये चरित्र में केन्द्री भूत किया गया 
है। सम्पूर्ण तत्कालीन समाज को एक चरित्र-प्रतीक प्रदान करने की दृष्टि से तुलसी की 
पह एक मह्ृतत्तम देन है जिस के चारों ओर हमारा सम्ताजश्ञास्त्रीय परिमापन (सोशियो- 
मेट्रिस) तथा भीर आस्था वाले साघारण जनों का रोप-शोक, याचना-यन्त्रणा केन्‍्द्री मृत 
हुई है । इसी सांस्कृतिक चरित्र-प्रतीक की टक्कर में तुलसी ने मर्यादा-पुरुषोत्तम (किन्तु 
अवतार भी ) राम, सन्त, राम परिवार और रामराज्य का अभिपेक किया हैं। दोनों 
ही पूरक तथा विरोधी सांस्कृतिक चरित्र-प्रतीकों में एक व्याकुलता, लोक मंगल की एक 
विरादता, एक छटपटाहट परिव्याप्त हैं । 

कया तुटसी इस सामन्तीय महापतन अर्थात्‌ 'कलिकुचाल” के कारण की खोज 
कर सके हैं ? उत्तर बहुत बंकिम होगा। अपने रचना-क्रम में आरम्भ में जब वे संसार 
को मिथ्या, माया, भ्रम आदि मानते हैं ( मानस, वेराग्य सन्‍दीपनी, विनयपत्रिकादि ), 
तब तो वे 'पाप' और “भाग्य' के जंजाल में फेस हैं; तब उन्हें कलिकाल पीड़ित करता 
है। लेकिन जब वे समाज के परे रंगमंच को देखते-देखते तथा भोगते-भोगते 
यथाथंबादी एवं व्यावहारिक भी हो जाते है ( दोहावली, कवितावलो, हनुमानवाहुकादि ) 
तब वे कश्किल की गरदन मरोड़ देते हैं। अपने जीवन के परवर्ती चरण में तुलसी 
आध्यात्मिक और स्वष्लद्रप्टा के बजाय क्रमशः घामिक और यथादंद्रष्टा हुए हैं । उन्होंने 
अन्तत: घोषित ही किया कि सारे समाजतन्त्र का आधार 'पेट' अर्थात्‌ आधिक दाक्ति 
है ( कवितावली, ७॥९६ )। “यह उन के समाजदर्शन की महत्तम सिद्धि है जो उन्हें 
कबीर तक से बहुत आगे ले जा सकतो हैँ। आविक दरिद्रता को इतना भागने, समझने 
वाला मनुष्य, दरिद्रता के सामाजिक परिणामों को इतना सटीक विश्लेषित करने वाला 
समाजपुरुष, ओऔर दरिद्रता से इतनो प्रगाह़ नफ़रत करने वाला लोककवि तुलसी के 
अलावा सारे मुसलिम मध्यकाल में कोई दूजा नहीं हें । मध्यक्राल की केवल एक ही 
अवस्था थी : ८धमीपति सामन्त छोग और दारिद्रयप तथा तज्जन्य दुख भोगन वाले 
लोकबजन । और इस के मर में थी--भूमि-व्यवस्था । भूमि से हो सामन्‍्तों का विलास 
तथा धन, लोकजनों का शोपण तथा अकाल उद्भूत होता था। इस भृमिन्श्यवस्था के 
कारण ही राजा और रंक की, ऐश्व्यं और अकालों की, चतुरता भर पाखण्ड को, 
अन्धविश्वासों और निराशा की कालो छायाएं शताब्दियों तक फंली रहीं। मध्यकालीन 
साहित्य में समाज के आधथिक आधार को केवल तुलसी ही छू सके हे--'सनन्‍्त' तुल्सी ! 
तुलसी ने कहा हूं कि देश में किसबी ( मजदर ), गृहस्थ ( किसान-परिवार ), व्यापारी, 
भिखारी, भाट, चाकर ( दास ), चपल नट, चोर, चार ( दूत-दुती ) और चेटको 
( बाज़ोगर ) ज॑से साधारण नब्बें प्रतिशत से अधिक लोग "मात्र पेट भरने के लिए' 
पढ़ते, गुन गढ़ते, पहाड़ बढ़ ते, तथा मृगया की खोज में दुर्गंम वनों में भटकते हैँ (कवि- 
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तावली, ७९६ ); पेट के लिए ही लोग ऊँचे-नीचे कर्म, धरम-अधरम करते हैं, यहाँ तक 
की बेटा और बेटकी ( बिटिया ) तक बेच देते हैं। यह पेट को आग दावार्नि से भी 
बड़ी है ( कवितावली, ७।९६ )। जोविका से विहीन लोग दुख ओर श्षोक भरे हैं, 
उन के सामने कोई रास्ता नहों है, भिखारी को भीख नहों है, बनिये का व्यापार नहीं 
चलता तथा नौकर को चाकरी नहीं मिलती ( कवितावली, ७।९७ )। दारिद्रध-रूपी 
रावण ने दुनिया दबा लो है 'जिस के कारण ही पाप की ज्वाला का हाहाकार फल गया 
है। दिनोंदिन दरिद्रता, दुर्भिक्ष, दुख, पाप और कुराज्य को दता देख कर 'सुख' ओर 
सुकृत संहुचित हो रहे है। ऐसे में ज़ोर-जबरदस्ती से ही अपना हक पाया जा सकता 
हैं। मनुप्य का शरीर दरिद्रता और दुख के कारण जलता रहा हैं ( कवितावली, 
७।८१, ७॥२४ )। ऐसे समय ( कलिकाल ) में कोढ़ में खाज की तरह अकाल पढ़ते हैं 
( विनयपत्रिका, २१९) । ऐसे समय ( अकबर के शासन-काल ) में बार-बार 
अकाल पड़ते हैं ( मानस, 9।१००।५ ) और अन्न के बिना सब” लोग ( केवल 'खल' 
नहों- रेखांकित करने योग्य तथ्य ) दुखी हो कर मरते है और कोई बहन-बेटी का 
भी विचार नहीं करता । तुठसी के इस आथिक इतिहास-डहेखन से स्पष्ट हूँ कि भूमि- 
व्यवस्था और अन्य सहवर्ती कारणों से ग़रोबी, बेरोजगारी, शोपण, अराजकता 
( कुराज्य ); नैतिक पतन ( पाप ) और अन्ततः अकाल का भोगना ही छोकजन के 
हिस्से में पड़ा था । इसलिए दरिद्रता के सहयोगी दुख” और पाप' उन्हें जकड़े रहते 
थे। किसवी और गृहस्थों के खेत दखल हो जाने पर, तथा अन्य छोटे जनों के जी विका- 
विहोन हो जाने पर, उन के सामने देश-देश भटकने और जाति-वुजाति सभी छोड़ कर 
भीख माँगने के अलावा दसरा रास्ता नहीं था ( मानस, ७॥१००।॥४ ) क्योंकि उत्पादन 
के साधन सोमित तथा भूमिपालों के हाथ में थे। इसी लिए कवियों के छुण्ड के 
झुण्ड आश्रयदाता-विहीन हो गये थे, उदार ( आश्रयदाता ) सुनाई नहों पडुते थे और 
गृहस्थ सुहागिनें आभूषण-रहित, और गृहस्थ दरिद्र हो गये थे ( मानस, ७।९८।३, 
७।१००।॥५ ) | इस गराब भारतीय जन का शोपण केवल सामन्‍त हो नहों, क्राह्मण-तपस्वी 
ओर संन्यासी भी करते थे। तपसी धनवान हो गये थे, संन्‍्यासी धन छगा कर घर को 
सजाते थे ( मानस, ७।!१००:५ )। धन को शक्ति के कारण 'नीच' जाति के लोग भी 
कुलीन माने जाते थे, अर्थात्‌ गमाज की प्रतिष्ठा का आधार वर्ण के स्थान पर वर्ग, कुल 
के स्थान पर अर्थ हो रहा था। धन की परी शक्ति का अनुभव करने के बाद ही तुलसी 
ने कहा है कि दान, दया, यज्ञ, कर्म और उच्चम कर्म सव धन के अधीन हैं ( कवितावली, 
७।८७ ) | इस तरह तुलसी ने ग़रीबी अर्थात्‌ भूमि के साथ पाप और दुख को जोड़ा 
है, तथा धन और उस से उत्पन्न सत्ता के साथ चतुरता और नैतिक प्रभुत्व को ( कविता- 
वलो, ७८७ ) | टोडरमल ने देश के आ्थिक इतिहास का प्रशासकोय पक्ष दिया है, और 
तुलसीदास ने उस का सामाजिक अन्तक्रियाओं वाला | ये दोनों मिल कर ही उस युग 
का प्रा फलक बनाते हैं और जिस एकमेव तथ्य को उद्धादित करते हैं वह भुमि- 
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व्यवस्था है। तुलसीदास के भूमि और धन सम्बन्धी ये निष्कष भारतीय मध्यकालीन 
समाजशास्त्र के अध्ययन की सुव्यवस्थित भूमिका भी हैं। इन्हों दोनों निष्कर्षों 
को उन के संवेदनशील मनुप्य तथा भक्त ने आध्यात्मिक धारणाओं में रूपान्तरित कर 
डाला है, अर्थात्‌ अपने समय के समाज के सब से प्रधान 'दैहिक ताप' के रुप में दारिद्रभ, 
भौतिक ताप' के रूप में दुख और दविक ताप के रूप में पाप की घोषणा कर 
के उन्होंने कलियुग-वर्णण को अपने समाज-विश्लेषण का ठोस कैनवास दे डाला ( विनय- 
पत्रिका, १२९ )। अत: उस समाज की तीन सब से बड़ी कुरीतियाँ--सामन्तीय भूमि- 
व्यवस्था से उत्पन्न 'दरिद्रता' और उस से उत्पन्न दुख और उस के कारण लोक 
मंगल विरोधी कार्य! ( पाप ) सिद्ध होती हैं जो आथिक सामाजिक और आध्यात्मिक 
ब्रयी को एक परिधि में बाँध लेती हैं । 

पाप को दैविक ताप के रूप्र में प्रतिष्ठित कर के तुलधों ने तत्कालोन भौतिक 
ओर आध्यात्मिक अन्त:सम्बन्धों का रहस्य भी खोल दिया हैं। उस समाज के अन्ध- 
बिश्वासों, अलौकिक विश्वासों आदि का एक बिन्दु इस धारणा में भी है। पाप के भोग 
ओऔर पाप के निवारण के लिए, पुण्य की प्राप्ति और पुण्य के भविष्य-कथन के लिए नाना 
भाँति के तन्त्र-मन्त्र, अभिचार, माया, शकुन, शुभऊक्षण, सौभाग्य आदि पर विश्वास 
हो उस्त युग की निराशा ओर बौद्धिक सीमा की देन हैं। भाग्य अथवा नियति और 
अस्घविश्वास अथवा जादू प्रबल मध्यकालीन विश्वास थे जो चमत्कार, आश्चर्य, रहस्य, 
आध्यात्मिकता, अलौकिकता आदि के गढ़ हेतुओं और अज्ञात कार्य-कारण परम्परा से 
अभ्याख्येय की व्याख्या करते थे। 'मानस' में रामपक्ष के कथानक में शक्रुनों का, और 
रावणपक्ष के कथानक में अपशकुनों का उदय-अस्त होता है । 'रामाज्ञाप्रश्न' तो शकुनों, 
लक्षणों, ज्योतिष का हो एक संकलन हैँ जिस में रामकथा की प्रमुख घटनाओं के 
परिणामों को सभो मनुष्यों के सोभाग्य-दुर्भाग्य से जोड़ दिया गया है। शकुन-लक्षण 
आदि कुछ समय के लिए प्रकट होते हैं और संकेत दे कर पुनः विलीन हो जाते हैं । 
हकुन मानव शरीर, पशुओं, पक्षियों, वक्षों, नक्षत्रों आदि से इंगित होते हैं। इन के 
क्राधार पर अनुष्ठान ओर कृत्य किये जाते हैं ( इन्हें टालने या सफल बनाने के लिए 
भी )। 'कृष्णगोतावलो' तथा “गीतावली' में झाड़-फेंक, जादू-टोने के प्रसंग आये हैं । 
कुढ जा चन्दनरूपोी बाधजुड़ानो-जड़ी सुधा कर योगिराज कृष्ण को वश्ग में कर लेती है 
( कृष्णणीतावलो, ४७ ); अनमने राम की अवस्था दूर करने के लिए कुलगृुरु आ कर 
कुश से नृसिह मन्त्र पढ़ते हैं ( गीतावली, ११२ ) ओर झाड़-फ्‌क करते हैं। राम 
हारा धनुभंग के लिए स्त्रियां कनसुई लेती फिरती हैं तथा पुरुष ज्योतिषियों से शकुन 
पूछते हैं ( गीतावली, ७० )। लोग बिप्णु और शिव को छोड़ कर भूतों को भी पजते 
थे ( दोहावली, ६५ )। इस के अलावा वह समाज अन्धविश्वासों में जकड़ा हुआ था। 
ज्योतिष और शकुन-विचार को ले कर ये अन्धविश्वास प्रचलित थे ( दोहावलोी, 
४९३-४६१ )। स्त्रियों द्वारा दीवार पर ऐपन ( चावल तथा हल्दो का घोल ) के अपने 
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ही छापे पूजने से मनोकामनाओं का प्रा हो जाना ( दोहावलो, ४५४ ), दीपावली के 
अगले दिन सूप बजाने से दरिद्रता का भाग जाना, दैहिक पीड़ा का पापों का परिणाम 
अथवा जन्त्र-मन्त्र का फल होना, ओर पीड़ा को दूर करने के लिए टोटके करना 
( हनुमानबाहुक, २६, ३०, ३७ ), आदि कुछ उदाहरण हैं। 'कवि-समय' अन्धविश्वासों 
का ललित विश्वासों में रूपान्तरण होते हैँ और तुलसी में ये भी प्रचुर हैं। अलोकिक 
के साथ थोड़े लोकिक आधारों पर स्थिर हो कर अन्धविश्वास भो रूढ़ि तथा विश्वास 
बन जाया करते हैं, और एक परम्परा में जुड़ जाते हैं। तुलसी ने मध्यकाल का सर्व॑- 
प्रमुख विश्वास माना है शम्भु-आराधना जो करोड़ों कल्पवृकों के समान सिद्धिदायक है 
( पावंतीमंगल, २१ ) और शिव-निन्‍्दा करने वाला नोच तथा सुनने वाला बड़ा पातकी 
होता हैं ( वही, ६६।८ )। उन की यह धारणा 'मानस' में चहुँव्यापी हैं। इसी तरह 
अन्य प्रमुख आस्थाएं हैं : संसार की थाह पा लेने वाले सन्त भी कहते हैं कि यह जगत्‌ 
झठा हैं, सारा बेभव दो दिन का सपना हैं ( तत्कालीन निराशा और आध्यात्मिक 
पलायन को अभिव्यक्ति....कवितावली, ७।३९, ४१ ); मृत्यु के समय कोई भी सम्बन्धी 
सहायक नहों होगा ( कवितावलो, ७५१ ); जिस का जिस पर सच्चा स्नेह है वह उसे 
निस्सन्देह मिलता हैं ( मानस, १।२५८।३ ); जन्म-मरण, सुख-दुख, हानि-लाभ, प्रिय 
का मिलन-विछोह आदि काल तथा कर्म के अधीन हैं ( मानस, +।१४९ ३ ); जो राम ने 
रच रखा है वही होगा फिर क्‍यों कोई तक में फेंसे; सब अपने किये हुए कर्मों का फल 
भोगते हैं (२।९१।२ ); सत्संग के बिता हरिकथा सुनते को नहों मिलती ( मानस, 
७।६१ ), आदि-आदि । बहुधा इन विश्वासों में निराशा की प्रतिक्रिया अधिक हूँ । 

इस भाँति हम देखते हैं कि तुलसो ने कलिकाल का वर्णन ( 'मानस' तथा 
'कवितावली ) रावण को मृत्यु के बाद किया हैँ । इस तथ्य से यह स्पप्ट होता हैँ कि 
कलिकाल का समाज राक्षस रावण का आयंतर' समाज न हो कर वर्णआश्रम-श्रुति की 
मर्यादा से गिरा स्वार्थी हिन्दू समाज हो हैं। इसी लिए हम इस वर्णन में समाज का 
मुगल-रंगमंच अर्थात्‌ तत्कालीन समाज का एक खण्ड भी पाते हैं। 'विनयपत्रिका का 
कलिकाल-वर्णन भी इसी भांति रामराज्य और राम-दरबार के बाद ही आया है। 
राक्षतों का समाज तो कौतुक, माया, चमत्कार, तामसिक्रता से संचालित है, ओर 
आयों के जातीय अवचेतन का अवशेष हैं। 'मानस' का कलिकाल-वर्णन अपेक्षाकृत 
परम्परागत हैं, जब कि 'कवितावली' का वर्णन तत्कालीन समाज का प्रखर दर्पण है। 

इन चित्रों के अलावा तुलसी ने तत्कालीन भोड़ ( मांब ) की अनुपम झ्ञांकियाँ 
दो हैं। 'जानकोमंगल' में सुहागिन नारियों के समह का राग-मन्दिर अंकन है। राम- 
विवाह में कोकिलबनी नारियाँ परिहास करती हुई गा रही हैं, प्रेममद में छको हुई अपने 
तन को सँमाल नहों पातीं और राम की शोभा निहारती हैं, कुंवर राम तथा कुंवरि 
सोता के लिए गोरोनणेद्व पुजवातो हैं ( छन्द १३०, १३२, १२६, १४३ )। प्रेममुग्ध 
नारो-समहू के ऐमे ही चित्रण का कुछ अधिक अनुशास्ित प्रसार मानस में हुआ है । 
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'भानस', 'गोतावली' तथा 'कवितावलो' के अयोध्याकाण्ड में नीले मेष जैसे राम, गोरे 
लक्ष्मण और कनक-वर्ण सोता को ध्योमा तथा प्रेम से मन्‍्त्रमुग्ध ग्राम-वधुओं के हाव- 
भाव, स्वभाव और वार्तालाप तो तुलसीकाव्य की लावण्यमयी छायाएँ हैं । भील, 
किरात, कोल नरनारियों को सेवा-ध्रद्धा ग्रामीण समाज की सरलता और आतिथ्य का 
प्रतिनिधित्व करते हैं, वतवासी राम त्रिकोण को बिदा देने के लिए सारी प्रजा का साथ- 
साथ चछा आना एक अनुगामों समह-आचरण का मनोवैज्ञानिक तथ्य है। इसी तरह 
तुलसी ने लंका के अग्निदाह ( कवितावली, ५११३-१८ ), चित्रकूट की दावाग्नि 
( वही, ७।१४३ ) का भो लोक-विवरण लिखा हैं। अपने समय में वे दो व्यक्तियों के 
प्रति बहुत जागरूक रहे । पहले थे गोरख जिन्हें वे लोगों को भवित से विमुख करने 
बाला जोगी मानते थे, दूसरे थे कबीर जिन की निनदा प्रच्छन्न रूप से 'मानस' में कई 
बार की गयी है ( ७९९४, दोहावली, ५५३) । कबीर पर ही व्यंग्य करते हुए उन्होंने 
कह डाला हैं कि वे 'साखो' और 'सबद' कह कर भक्ति का निरूपण और वंद-पुराणों 
की निन्‍्दा करते है ( दोहावली, ५५४ ) । इसी क्रम में वे कुतवन, मंभन, जायसी आदि 
प्रेमाव्यानक कवियों पर ब्यंग्य करते हुए कहते हैं कि वे भी कहानी और उपखान 
( उपाल्यान ) कह कर विरति-विवेकयुक्त हरिभक्ति को छोड़ कर अनेक पनथों की 
कल्पना करते है ( दोह्ावलों, ५५५ )। इसी भांति राम-रावण युद्ध में वानरों द्वारा 
राक्षसों को पेर कर नचाना और दांतों से उन के नाक-कान काटना काशी के 'नककटैया' 
स्वांग का प्रतित्रिम्व हैं। उन्होंने मुगलन-समाज का भी सांकेतिक चित्रण एक-दो स्थान 
पर किया हूँ | कँकेयो के सौतिया डाह को जगातो हुईं मन्यरा उस से कहती है कि भरत 
तो बन्दीगृह का सेवन करेंगे और लक्ष्मण राम के नायब ( नेब ) होंगे, कोशल्या तुम से 
पुत्र सहित चाकरीं बजबायेगी ( मानस, २।१९, २।१८।३ )। कैक्रेयी दशरथ के रामने 
अपने कुमतरूपो दुष्ट पक्षो बाज़ को कुलही (भाँखों पर की टोपी ) खोल दे ( वही, 
२।२६।४ )। यहाँ को तर्क और पडयन्त्र पद्धति मुग़लों के आम रिवाज से मेल खाती 
लगती है। एस के अलावा भी मानस” के एकाध राजप्रसंगों में मुगलनदरबार के 
आचरण की झलक है। सीता को खोजने निकले अंगद सोचते है कि पिता ( बालि ) के 
बंध होने पर मन्ले सुग्रीव ( चाचा ) मार ही दालते किन्तु श्रीराम ने रक्षा की । अतः 
सुप्रीव का निहोरा नहीं है ( मानस, ४॥२५॥३ )। एक स्थान पर सम्राट अकबर महान्‌ 
फी प्रशंसा करते हुए संकेत रूप में तुलसो कहते है कि साधु, बृद्धिमानू, सुशील, कृपाल 
राजा हो अमी र-ग़रो ब, गेंवार-शहरो, पण्डित-मृढ, बदनाम-उजागर, सुकवि-कुकवि, नर- 
तारो आदि सब को सराहना सुन कर तथा उन की वाणी, भक्ति, विनय और चाल को 
पहचान कर सुददर वाणी से सब का यधायोग्य सम्मान करता हैं। यह “लोक-प्रसिद्ध' 


१, एक अन्य उदाटरण--बहराश्च दरगाद का उदाहरण ले कर वे हछागे के मेंद्रयापसान की 
सिल्‍्ली उड़ाते हैं ( दाह्मव॒ला, ४९६ )। 
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प्राकृत महिपाल का स्वभाव है ( मानस, १।२७॥३-४ ) । उन्होंने प्राकृत सम्राट की यह 
पहली और आखिरी प्रशंसा की है । 

तत्कालीन हिन्दू समाज के इस तुलसीकृत समभ्र निरूपण के बाद अब हम 
पृथक-पृथक्‌ सामाजिक संस्थाओं का अध्ययन करेंगे। रामनरेश वर्मा मध्यकाल में 
चतुविध धामिक समाजों को बताते हैं। पहला समाज चारण या श्रोत परम्परा का 
अभिमानो था... जिस का नेतृत्व विद्वान्‌ ब्राह्मण करते थे। इस वर्ग के राज्याश्रित 
विद्वानू सामाजिक क्षेत्र में एतिहासिक काव्यों की परम्परा--'विलास' 'चरित', 'प्रशस्ति' 
आदि-- की अवतारणा कर रहे थे।....दसरे प्रकार का समाज देवालय परम्परा से 
सम्बद्ध देवपजकों का मतानुयायी था। हस के दो वर्ग हो गये थे : आचाय॑ भक्त और 
केवल भक्त | यह वैष्णव भक्त-समाज था। इस वर्ग बी जीवन-चवृत्ति ब्राह्मण वर्ग को 
भाँति कर्मकाण्ड के आश्रित न हो कर भक्ति के अधीन थी। तीसरे प्रकार का समाज 
मठ-परम्परानुवर्ती उन संन्यासपरक शेत्र तपस्वियों से नियन्त्रित था जिस में शवागमों, 
शिवशाक्तागमों ओर तदनुकूल शास्त्रों की पूर्ण प्रतिष्ठा थो।....ँ7न की दो परम्पराएँ हैं : 
वैदिक और आगमिक। इन की मठ-अखाड़ा परम्परा भक्ते-वैरागियों की परम्परा से 
भिन्‍न है ।....चौथे प्रकार वा समाज वेदशास्त्र-बिरोधी योग-प्रमुख समाज था। पूर्व- 
मध्ययुग के नाथ-सिद्ध तथा उत्तर-मध्ययुग के निर्गुणिया सन्‍्त इस समाज से सम्बद्ध हैं । 
«« ईन के जीवन की साधिका इन्हीं की अछोकिक चमत्कार-विधायिनी योगिक शक्तियाँ 
थीं। .. इसी लिए इन्होंने वेदशास्त्रों का खण्डन किया, सगुण ईश्वर या अर्चा-विग्रहों की 
खिल्लियाँ उड़ायीं, कान फुकने वाले गुरुओं को जम कर फटकारा ।' तुलसी वैष्णव 
समाज के वृत्त के हैं। उस समय सारे देश का समाज शिया-सुन्नी मुसलमान, हिन्दू- 
मुसलमान, जन-बौद्ध, शव-शाक्‍त्र, निर्गुण-सगुण, श्व-वंष्णव, नाथ-सिद्ध आदि नाना 
घामिक समाजों के स्तरों वाला था। तुलसी ने वैष्णव और शव सम्प्रदायों का विशिष्ट 
समन्वय किया, तथा निर्गुण और नाथ-सिद्धों की निन्दा की । तुलसी जन समाज के 
बाबत तो खामोश से है लेकिन बोद्ों और उन के अनुवर्ती नाथों-सिद्धों के विषय में 
मुखर हैं। वेद की निन्‍्दा करने के कारण बुद्धावतार निन्दित हो गया ( दोहावली, 
४६४ ) | शव-वंष्णवों की मंत्री की चर्चा पहली गोपष्टी में तथा नाथों-सिद्धों की निन्‍्दा 
को मीमांसा इसी गोष्टी में हो चुकी है। तुलसी वेद-विरोधियों के प्रति आद्योपान्त 
अम॒हिष्ण रहे हैं । वे शिव और विष्णु के निन्दक की जीभ काटने तक का सन्देश देते 
हैं ( मानस, १।६३॥२ ), ओर निर्गुण सन्‍्तों पर कटु-कठोर प्रहार करते हैं ( मानस, 
७।९९।३-४ ) | अपने समाज के सर्वप्रमुख धामिक अन्तविरोध का उद्घाटन कर के वे 
कहते हैं कि लोगों को सीख तो यह दी जाती है कि “रामायण” का अनुकरण करो 
( स्वार्थ-त्याग कर के भाई-भाई में, समाज मंगल में प्रेम रखो ), परन्तु समाज में चलती 
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है, महाभारत' की रीति ( स्वार्थशश आपसी कलह )-'रामायण अनुहरत सिख जग भयो 
भारत रीति'। धाभिक संस्थाओं का पतन हो गया है; देवताओं के सदनों, तीर्थों, 
पवित्र पुरियों में निपट कुचाल-कुसाज फैल गया है ( दोहावली, ५५८ ), पुराण, सद्भ्रन्थ, 
धातुवाद, देवताओं का प्रत्यक्ष दर्शन दुर्लम हो गया है; ब्राह्मण वेदों को बेचने वाले, राजा 
प्रजा का घोषण कर डालने वाले हैं ( मानस, ७।९७।१ ); दम्भ-रत सन्त, डींग मारने 
वाले पण्डित, वेदमार्ग-विमुंख वैराग्यवान्‌ू, विशाल नव और जटाएँ रखने वाले तपस्वी 
बन गये हैं ( मानस, ७।९७,१-४ )। आगे तुलसी कहते हैं कि योग, संयम और 
समाधि को कलिरोग लग गया हैं ( विनयपत्रिका, ६६ ); पर-स्त्रियोंको निरखने से नेत्र, 
विषय-टिप्त रहने से मन, वासना-मान-मद से हृदय, सहज सुख त्यागने से जीव, परनिन्‍्दा 
तथा परदोष कथन से वचन--ये सभी मलिन हो गये हैं ( विनयपत्रिका, ८२ ); लोग 
न तो सन्‍्तों का संग करते है और न ही उन्हें रामकथा प्यारी लगतो हैँ ( विनयपत्रिका, 
१४० ); कहनी और रहनी सभी खोटी हो गयी हैं तथा कपट भरे करोड़ों कुमार्ग चल 
पड़े हैं ( वही, १८४ ); वर्ण और आश्रम-धर्म केवल पोधियों और पुराणों में लिखे पाये 
जाते हैं, उन के अनुसार कतंव्य कोई नहीं करता ( वही, १९२ ), इत्यादि । अतः ऐसे 
बदलते हुए घामिक समाज में अब योगियों और ज्ञानियों की आवश्यकता नहीं रही, अब 
तो केवल हृदय-हित की ज़रूरत हैं ( बरवे, ४८ )। ऐसे समाज में हन्द्र, ब्रह्मा, देवता, 
नर ओर मुनिगण में दीन जन के लिए पीर नहीं बची ( वही, ७५ )। ऐसे समाज में 
भक्ति विमुख लोग खर, कूकर और सूकर को तरह वृया जी रहे हैं। सारांश में वंष्णव 
बेरागी तुलसी की दृष्टि से धामिक संस्थाओं के ह्वास' को दशा ही कलिकाल की है । 
इस के प्रतिकार के लिए वे दो रूढ़ियों का सहारा लेते है : पहली हैँ नारी-निन्‍्दा की 
रूढ़ि, दसरो है जगत को मिथ्या मानने का दर्शन। ये दोनों प्रतिकार धर्मशास्त्रीय 
परम्परा के अनुमोदन होने से साथ-साथ तुलती के जबरदस्त अन्तत्रिरोध हैं जहाँ तुलसो 
क्रमशः प्रतिक्रियावादी और निराशावाद-पग्रस्त पलायनवादी के रूप में प्रकट होते हैं । ये 
अन्तविरोध उन के कट्टर ब्राह्मणत्व, पोराणिक पुनरुत्थानवाद तथा आध्यात्मिक विरति- 
विवेक को देन हैं। एक हो अमूर्त श्रेणी के निषेध ने दूसरे निपेधों को जन्म दिया । 
सामन्तीय व्यवस्था में नारी भोग्य वस्तु और लूट का माल बना दो गयी थी, ओर 
समाज में घोर निराशा-दरिद्रता-अन्याय का बोलबाला था। इस के निपेध में दिव्यलोक 
की खुशहाली, कामजयी वेराग्य, ओर ब्राह्मणों ( भूसुरों ) का आध्यात्मिक नेतृत्व आदि 
उभरे। फिर इन का भी निपेध तारी-निन्दा, पड्रिपु दमन, कलिकाल, मिथ्या जगत्‌ 
आदि को धार»।ओं के रूप में हुआ । समाज की विषमता और सामाजिक सम्बन्धों के 
दोषण से १८० का मोड़ ले कर आध्यात्मिक चिन्तन में इन्हें त्याज्य तथा माया बना 
कर मानो यथार्थ को हो झूठ मानने को श्रान्ति ( इल्यूज़न ) विकसित कर ली । नारी- 
निनन्‍्दा की भांति छुद्र-ताड़न पर भी तुलसी एक प्रतिक्रियावादी अर्थात्‌ सामाजिक परिवर्तन 
( जओ सामाजिक आन्दोलन का परिणाम होता हैं ) के स्थायी, अव्यवस्थित, उपयोगी, 
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प्रगतिवादी स्वरूप के प्रति प्रतिक्रिया प्रकट कर के इसे स्थायी, हानिकारक, प्रतिगामी मान 
लेते हैं । इस बिन्दु पर वे कबीर के सामाजिक बोध और क्रान्तिदर्शन की तुलना में बहुत 
पीछे ढकेल दिये जाते हैं। इसी बिन्दु पर वे सामाजिक और अनेतिक अन्याय का समर्थन 
करते हैं-- शील और गुण-विहीन भी ब्राह्मण पृजो; लेकिन गुण, गणों तथा ज्ञान में निपुण 
हद नहीं” ( मानस ३॥३३।१ )। और यह सन्देश वे मर्यादा-पुरषोत्तम रामके माध्यम 
से देते हैं! आगे वे कहते हैं कि श॒द्र को विद्यादान मानो साँप को दूध पिलाना है । 
जाहिर है कि उस समय में सब से अधिक शोषित, विद्रोही ब्राह्मण-सत्ता को ललऊकारमे 
वाले, वर्णाश्रम व्यवस्था के भंजक शद ही थे जो वर्ण और वर्ग के सक्रिय सम्मिश्रित 
संघर्ष के वाहक थे। ब्राह्मण-चेतना श॒द्रों को गेंवार, अभागा, तथा छोटी जाति का 
मानती थी ( “सो निगोड़ी छोटी जाति पांति” कवितावली, ७।१८ ) | इसी के टक्कर 
में वे मानो ब्राह्मणों के धामिक और आध्यात्मिक नेतृत्व ( भूसुर, गुरु, विप्र, द्विज ) तथा 
प्रतिष्ठा की बारम्बार घोषणा करते हैं। तुलसी ने तत्कालोन सामाजिक इन्द्र को ब्राह्मण- 
श्र प्रतिद्वन्द्रिता में प्रक्षेपित सा किया है। तत्कालीन समाज में आश्रम-व्यवस्था को 
प्रबल घक्के लग रहे थे--ताथों, सिद्धों, सूक्तियों, निर्गण सन्‍्तों, शास्त्रवादी भक्तों, 
मुसलमानों के द्वारा । तुलसी को वर्णाश्रम-ध्यवस्था के टूटने पर गहरी यन्त्रणा थी जो 
कलिकालनिछपण में अभिव्यक्त हुई हैं। नारी, शद्र और मिथ्या जगत्‌-सम्बन्धों मान्यताएँ 
मध्यकालीन नतिकता के अन्तविरोध तथा न्यायादर्श के संकट को प्रकट करते हैं जहाँ 
प्रभता और अबलता के आधार पर न्याय-विभाजन होता है। रामभक्ति के आवेध में 
तुलसी इन नैतिक संकटों एवं मध्यकालीन न्याय के दुहरेपन की व्यास्या करने के लिए 
क्रमशः राम के ब्रह्मत्व एवं राम के नाते ही प्रेम-वेर-निर्णय का संविधान रचते हैं । कुछ 
उदाहरणों से बात स्पष्ट हो जायेगी। शिव से पावंती द्वारा निर्गुण परब्रह्म बनाम दाशरथ 
मानव राम-विपयक पूछे गये सवाल नंतिक ओर आध्यात्मिक संकट के ही सारांश हैं 
जिन के स्पष्टीकरण के लिए पूरे मानस” में कोशिश हुई हैं। तुलसी राम के नैतिक 
संकटों की व्याख्या नटवत्‌ लीला के व्याज से, तथा आध्यात्मिक प्रइनों का समाधान 
माया अथवा ब्रह्मत्व के आधार पर करते हैं। जिस पाप के कारण राम छिप कर 
बालि का वध करते हैं, वैसी ही कुचाल जब सुग्रीव तथा विभोषण करते हैं तो राम 
स्वप्न में भी उस का मन में विचार नहों करते ( मान, १।२८।३-४ ) | इसी तरह 
जिन वैदिक यज्ञों को रक्षा के लिए राम अवित हैं, वसे ही मेंघनाद और रावणद्वारा 
रचाये गये यज्ञों के घ्वंस की वे आज्ञा देते हैं ( मानस, ६।७४।४, ६।८४॥२ )। इसी 
तरह सती को ले कर शिव के नेतिक संकट का उद्घाटन हुआ हैं ( मानस, १।५५।३-४, 
-१।५६ ); पर जहाँ भी लक्ष्मण या सीता ने “नैतिक मर्यादा भंग की है वहाँ इस संकट- 
मोचन के लिए तुलसो कटुवचन बोलने को सूचना मात्र दे कर आगे बढ़ जाते हैं; 
प्रभुत्व-म्याय के अनुसार तत्कालीन नैतिकता में पति के वचनों को झूठ मानना ही नारी 
को पति-परित्यक्ता तक बना सकता था ( मानस १।५८, १।५९ ); वृद्ध, निर्धन, बहरा, 


दूसरी गोष्ठी ८१ 
११ 


अन्धा, रोगी, दौन पति भी नारी के लिए पूज्य है ओर उन का एकमात्र धर्म-अरत-नियम 
पतिचरण-अनुराग है ( वही, ४॥४।४-५ ), इत्यादि | जब समाज में ऐसे अन्तविरोधों 
का निराकरण नहों हो पाता, तब संघर्ष अधिक तीत्र होते हैं, म॒त्यों में अधिक 'हास आता 
है और रूृढ़ समाजों का अध:पतन हो जाता है। तुलसी के धामिक समाज में नारी, 
धृद्र और संमार-सम्बन्धी धारणाओं में ऐसे ही तीव्र 'व्यावहारिक' अन्तविरोध हैं। इन 
के पादव में नैतिक-व्यवस्था का एक विधाल आदर्श-पटल मानस में खिचा हैं और वह 
निषेध नहीं, पुनग्त्यानवादी व्यावहारिक विधेय हैं । 

तत्कालीन समाज के --और स्वयं कवि अभिठपितार्थ--सर्वप्रधान सम्बन्धों में 
स्वामी-सेवक वा सम्बन्ध है। धामिक धरातल पर भी तुलसी में इस सम्बन्ध के बड़े 
स्पष्ट प्रतिमान अवरेखित है : रवामी की पूर्ण शरणागत-वत्सलता, तथा सेवक का समग्र 
भाव से पूर्ण समर्पण । इस का आदर्शक्रत रूप दास्य भाव की भवित है, लेकिन यह 
शक्ति एवं सत्ता के आधार वाली रामाजिक सम्वन्धता का भो संकेत करती है। भक्ति 
के क्षेत्र में तो 'सुस्वामी' राम तथा 'कुमेवक' भकक्‍त की मानठीला चलती हैँ क्‍योंकि 
स्वामी दयानिधि है, पालनकर्ता है, तथा सेवक कृपाभाजन। इसलिए भकक्‍षत की चरम 
रुचि हैं -कपट, स्वार्थ और चनुर्वर्ग को छोड़ कर सहज स्नेह से स्वामी की सेवा 
( मानस, २।३००।२ ) | 

ध।मिक और नंतिक संस्थाओं वी परिणति आध्यात्मिक मल्यों में होती है । 
अचल और अवनतिशील समाज में नैतिक मूल्य आध्यात्मिक निविकल्पों ( ऐब्सोल्यूटस ) 
में छायान्तरित हो जाते है, और 'परलोक' के जीवन तथा सुख के लिए इस जगत के 
जीवन ओर सुख-दुख को मिथ्या, माया, क्षणभंगुर आदि मान लिया जाता है। यहाँ 
एक अन्य समाज' की परिकल्पना होती है जिस के सदस्य गृहस्थ, लौोकिक जन, नर- 
नारी आदि न हो कर मुनि, सन्त, संन्‍्यासी, योगी, महात्मा, पुरोहित आदि होते हैं जो 
विरति-विवेक विज्ञानादि से अनुप्राणित रहते हैं । भक्त बहुत बुछ इहलोक-परलोक के 
बीच में होता हैं। विश्व के मध्यकालों के रहस्यवादी चिन्तनों में ये बातें पायी जाती 
हैं । तुलसो ने एक अध्यात्मवादी की तरह जगत्‌ के बारे में कहा है कि जो देखने-सुनते 
तथा मन में गुनने में आते हैं उन का मूल मोह है, परमार्थ नहीं । इस दृष्टि से यह 
जगत्‌ एक दृश्य-प्रपंच, मोह और स्वार्थ प्रमाणित हो जाता है, तथा इस जगत के मनुष्य 
भोह-रूपी रात्रि में सोने वाले अर्थात्‌ अज्ञानी हो जातें है ( मानस, २।९१।४ )। अतः 
सम्पूर्ण भोग-विलासों से वैराग्य ही जागरण है । यह विवेक प्रदान करता है, विवेक से 
प्रीति होती है और ईश्वर के प्रति यह प्रीति परमार्थ है ( वही, २।९२।१-३ )। सारांश 
में 'जगत मोह, प्रपंच और अज्ञान ठहरता हैं; तथा “वराग्य' ज्ञान, हरि-प्रीति और 
परमार्थ है। सांसारिक पदाय क्षण-क्षण में दिखने वाले और मिटने वाले भ्रमोत्पादक हैं 
( वितयपत्रिका, ६६ ), संसाररूपी भयानक चित्र मायारूपी दीवार पर बना है और 
अम-जनित ह। इस के जड़-चेतन तत्त्वों को कालरूपी मकर खा लेता है तथा विपय- 
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सुखों के पीछे दौड़ने वाले प्राणी मृगतृष्णा में मर जाते हैं ( विनयपत्रिका १११ )। 
निःसन्देह तुलसी के इस जगतृ-टाइप को “विशुद्ध' तर्कज्ञान ( रीज़न ) का अभिज्ञान कह 
सकते हैं जो अध्यात्म ( मेटेफ़िज़िक्स ) का क्षेत्र है। इन इन्द्रियों से परे, इन विषयों से 
परे, इस प्राइृतिकता से परे, अर्थात्‌ बहिगंत यथार्थ और सापेक्ष्य ज्ञान से परे, अति- 
प्राकृतिक ओर अतिबोधात्मक का "ज्ञान! प्राप्त करना ही 'परमार्थ” अर्थात्‌ आध्यात्मिक 
लक्ष्य होता है । ज्ञाहिर हैं कि हम यथार्थ की सापेक्ष्यतावादी खोज अन्तर्बाह्य दोनों के 
ही माध्यम से करते हैं, और इस जगत की क्षणभंगुरता और जीवन के राग-विरागों को 
तब तक भोगते हैं, जब तक हम सशरीर जीवित हैं। आध्यात्मिक जगत्‌ इस क्षणभंगुर 
जगत, इस बहिमृंली यथार्थ ओर जीवन के राग-विरागों का क्रमश: संयत, दमन, 
परित्याग करने का उपदेश देता हुआ इस क्षणभंगुर जगत के माध्यम से एक निर्विकल्प 
अथवा शाश्वत की गढ़ खोज करता हैं; बहिर्मुखी यथार्थ का ( माया, मोह. भ्रमादि कह 
कर ) तिरस्कार करता हुआ अन्तरतल से ही सत्य या विवेक प्राप्त करता है; और अन्त 
में जीवन के लौकिक कार्यो को विकार, रिपु और बन्धन बता देता है ( जब कि इन का 
असन्तुलन बन्धन हैँ )। आध्यात्मिक जगत में शाश्वत जगत और शाश्वत जीवन की, 
ब्रह्म और आत्मा को खोज हो चरम लक्ष्य हो जातो है । इन सोपानों पर पहुँच कर 
भक्तों में रहस्यतवाद ( मिस्टिसिज्म ) का भी सन्नित्रेश हो जाता है। रहस्यवाद की 
अन्तिम परिणति वैंयक्तिक रहस्यवाद में होती है जहां पहुँच कर यथार्थता को स्वयं- 
प्रकाश्य ( इण्टुइटिव ) और भावाभावात्मक ( इमोटिव ) सिद्धि होती है, 'वंयक्तिक' 
तथा आत्मापरक मुल्यों की संरचना होती हैं, तथा ईश्वर से अनुरागपूर्ण बयक्तिक 
आदान-प्रदान होता है। फलस्वरूप, ऐसे गढ़ हप॑ और गृढ़ अनुभवों की अभिव्यक्ति भी 
अनिर्वंचनीय तथा सूध्म प्रतीकों स भर जाया करती हैं। कबोर की तरह वेयक्तिक 
रहस्यवादी न होने के कारण तुटसी वेयक्तिक स्वयंप्रकाश्य ज्ञान, ईश्वर से वेयक्तिक 
आदान-प्रदान, और वेयवितक आत्मापरक मुल्यों के प्रतिपादक नहीं हुए । इसी लिए 
कहों भी उन के हप॑ और अनुभवों में गढ़ता, या नाथों-सिद्धों का रहस्यपरक प्रतीक कोश 
नहों मिलता । उन का रहस्यवाद व्यावहारिक हैं जिस के अन्यगंत ज्ञान के बजाय प्रेम के 
द्वारा आत्मोत्सर्ग वाली सेबा की जाती हैं और ऐसी वेयव्तिकता की भरती नहीं हो 
पाती । उस में प्रेम ओर भतित के सम,वेश की वजह से ध्यान-सम।धि ( कंण्टेम्प्लेशन ) 
तो अवश्य होती है, किन्‍नु योग-समाधि नहीं | भक्ति के रहस्यवाद में प्रेम की सर्बोच्चता 
प्रदान की जाती है, विनय और विनम्नता में सम्मान की प्रतिष्ठा की जाती है, तथा सवा 
में ही हप॑ँ प्राप्त किया जाता है। इस तरह आध्यात्मिक समाज संस्था इस जगत्‌ के 
सामाजिक कार्यधर्मों को नये तथा यथार्थविमुख सूक्ष्म आर्थ-प्रतोक दे देती है जिस में 
अध्यात्मवाद और रहत्यवाद की सन्वि होती हैँ । ऐसी संस्था के समूह भी पृथक होते 
हैं: जंसे मुनि, सन्त, संन्यासी, येगी, महात्मा, पुरोहित आदि । ये ध्यान-समाधि वाले 
टाइप के अन्तर्गत होते हैं ओर सेवा, प्रेम, त्याग आदि के द्वारा ईदवर-प्राप्ति ( मोक्ष, 
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मुक्ति ) आदि को ही अपने व्यक्ति तथा समाज के चरम मल्य मान लेते हैं। इसी लिए 
परित्याग के आदर्श वाले रामवृत्त में इन सामाजिक, किन्तु व्यक्तिपरक, समूहों को 
भी एक समानान्तर दुनिया होती है--लौकिक समाज के समानान्तर ओर सहवर्ती । 
इन व्यक्तिपरक समहों में भेद के स्थान पर एक ही आदर्श की विभिन्न अवस्थाएँ 
या श्रेणियां होती हैं । इन में भी तुलसी ने मध्यकालीनीकरण घटित करते हुए 
ध्यान करने वाले मुनियों ( त्रेता दशा ) और ऋषियों, तथा पूजन करने वाले 
साधकों ( द्वापर दशा ), दोनों को ही भक्त और दास्यभाव के भक्त ( कलियुग दशा ) 
बना डाला है ( मानस” 'कवितावली” आदि में ); तथा परित्याग के आदर्श वाले 
रामवृत्त में प्रति की अधिकाई कर दी हैं । यह तुलसी का वैशिष्टय है। उन की “वराग्य 
सन्दीपनी' आध्यात्मिक समाज के नायक साधु” या 'सन्त' का निरूपण करती है, जिस 
भाँति कलिकाल समाज अपने प्रतिनिधि नायक 'खल' का उद्घाटन और रामराज्य अपने 
नायक “मर्यादा-पृरपोत्तम' का अभिषेक करता हैं। “मुनि” वन में रहते हैं (किसी से कुछ 
प्रयोजन नहीं रखते ), तपस्त्रो होते हैं ( किसी को मुँह-देखी नहों कहते ), उदासोन होते 
हैं ( किसी का पक्ष नहों करते ) और जझठ नहीं कहते हैं ( मानस, २२०८२ )। ऋषि- 
मुनियों की हो भाँति होते हैं किन्तु वे गृहस्थ हो कर भी गुरु, मन्त्रद्रप्टा तथा संन्‍्यासी 
होते हैं ( अत्रि-अनसया ) और यज्ञादि करते-कराते हैं ( शंगी, विश्वामित्र )। सन्त" 
छह विकारों से रहित, धर्म और ज्ञान के आचरण में अत्यन्त निपुण, सांसारिक दुखों से 
रहित, विगतसन्देश, सम और शीतल और सुखदायक, परहिनकारो, लीला-गायक होते 
हैं ( मानस, २।४१।१-४ ) । वे जगत्‌ को मृगतृष्णा के समान जानते हैं ( वेराग्य 
सम्दोपनी, १४ ) तथा उन में अहंकार, भेद और अशान्ति नहों होतो (वही, ३०,३२१) । 
उन के तीन पद हैं : अमल पद, शीतल पद, और कामनाहोन पद ( व्यापक विवरण के 
लिए प्रो की प्री 'वेराग्य सन्दीपनो' पठनोय )। सारांश में, ये प्रशान्ति और सन्तुलन 
के मर्यादामान तथा प्रतिमान ( नाँम॑ ऐण्ड मॉडेल ) हैं । 'संन्प्रासी' गृहत्यागो होते हैं। 
उन के विशिष्ट वेश, वट-वृक्ष के दूध से बनी जटाएँ या मुण्डित शिर होते हैं ( मानस, 
२।८३।२; दोहावली, ६३ )। उन के लिए वैराग्य अनिवार्य था। इन का अन्य नाम 
यति भो था। जोगो' के अन्तर्गत निगुंण दो, शाक्त, वामाचारोी कौलाचारी, नाथ, 
सिद्ध, तान्त्रिक, जंगम ( लिगायतो ) आदि सम्प्रदाय तथा समुदाय ( मण्डलो बना कर 
रहने बाले साधु भी ) शामिल हैं । वाममार्गी 'सेवड़ा' ( साधक ) शराब का सेवन करते 
थे ( दोहावली, ३२६ ), जोगी ओर सिद्ध अशुभ वेश धारण करते और भवयाभदय 
खाते थे ( दोहावलो, ५५० ) | बहुधा ये निर्गुणोपासना, तन्त्र-मन्त्र-यन्त्र की साधनाओं 
के जाल फैलाया करते थे। 'महात्मा' साधु का श्रेष्ठतम एवं वरिष्ठ रूप हैँ। 'पुरोहित' 
ब्राह्मण का ऋग्वेद-कालोन रूप है । वह यज्ञ कराता, वेदमन्त्र गाता ओर धामिक 
अनुष्ठानों का नेतृत्व करता था। मध्यकाल में यज्ञों की महत्ता खत्म सी हो गयो थी । 
यहाँ हम ने आध्यात्मिक संस्था के इन प्रमुख ध्षाम्प्रदायिक समूहों का सामाजिक महत्त्य 
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को दृष्टि से ही रेखांकन किया है । 

अब हम आधिक संस्थाओं को ले । भूमि-व्यवस्था, भूमि ( कृषि ), धन (वेल्थ) 
एवं घर ( परिधार-इकाई ) की चर्चा तो हम ने कलि-समाज के विश्लेषण के प्रसंग में 
की है। इसी क्षेत्र में तुलसी सर्वाधिक यधार्थोन्मुख रहे हैं। उन के समय ज्मोंदार- 
जागी रदार, कृषक और व्यापारी वर्ग में समाज बेटा था। कृषकों के कई स्तर थे : 
भिखारो, किसबी ( गृहस्य किसान ), मज़दूर ( किसान ), कुंषिदास ( गुलाम ), बेगार 
करने वाले कृषक आदि | इन्हीं के साथ कुटीर उद्योग के द्वारा जीविकोपार्जन करने 
वाले कारोगर या 'शिल्पी' थे। व्यापारियों के दो उपवर्ग थे ; बड़ा वाणिज्य तथा 
व्यापार करने वाले साहकार, और थोड़ी-मोड़ी बनिकी कर पेट भरने वाले छोटे दुकान- 
दार। कुटोर उद्योगों तथा लघ उद्योगों में वस्तुओं की क़रिस्में और कोटि दोनों दक्षता 
के स्तर पर थीं। कारीगरोंका व्यक्तिगत श्रम ही नहीं कारखानों में सामूहिक श्रम भी 
होता था; और कम मजदूरों दे कर उन का अतिरिक्त-मल्य जमींदारों के शोषण को 
अपित था | खानों से धातु ओर धातुओं की वस्तुएं; खेतों से कपास, पटसन, रेशम-की डे 
और वस्त्रादि; फ़ोज के लिए तोप, तोप-गोले, हथियार आदि; तथा विकास के लिए नाना 
वस्तुओं का निर्माण होता था। इस भांति ग्रामीण अर्थतन्त्र पर आश्रित एक शहरी 
अधंतन्त्र भो विकप्तित हो रहा हैं। साधारण जनता की क्रयशक्ति नहीं के बराबर थी, 
घन के बजाय माल का विनिमय था क्योंकि धन सामन्तवर्ग के पात्त केन्द्रित था । इसलिए 
किसान खेतों से बेदखल हो कर कृषिदास या भिखारी हो जाते थे। लगातार अकालों 
से देश क्षत-विक्षत था। देश के विशाल ग्राम्यफल़क की तसवीर यहों थी । अकाछ, 
बेरोजगारी और बेदखली की वजह से किसान और भिखारी दुबले शरोर के (कुसगात) 
रोटी के लिए बिलबिलाते (ललात) फिरते थे। उन की सारी पूंजी (कैपिटल) ज्नोपड़ी 
में एक खुरपा ओर घास बाॉधने की जालो हो थी ( कवितावली, ७।४६ )। वह नंगे 
पैर ( उबेने पाय ) पेट खलाये और मुंह बाये देश-देश का तिरस्कार सहन करता फिरता 
था। उस की ग़राबी दुःसह-दुखद और दयावह थी । वह धासफूस की शय्या ( साथरी ) 
पर सोता था ओर झीने खेस का ओढ़ना ओढ़ता था ( कवितावली, ७।१२५ )। ऐसी 
परिस्थिति में राजाओं के राजा महैश्वर, या राम की दास्य भक्ति हो एकमात्र 
आधार हो सकती थो। ऐसी आर्थिक दशा में भिखारी हो भिखारी हो गये थे जो 
कुत्ते कहला कर खाने के कौर मांगते थे ( कवितावलो, ७।२६ ), कुत्ते की तरह 
द्वार-द्वार पेट खलाये हुए घूमती थे ( विनयपत्रिका, १६८ ) | ऐसी दक्षा में ज़रा 
सा आज्ञावादो होना हो ज़रा सा सुधार का लोभ करना ही, सब की भुलामी हो 
जाती थी ( वहो ) इसी लिए सारे मध्यकाल में धनिकों द्वारा दान-पुण्य बताया 
तथा माना गया हैं। दा₹-दासियाँ राजमहलों, अन्त:पुरों ओर खेतों में सेवारत 
थीं। खेतों के दास कृषिदास थे। वे मालिक के टुकड़े खा कर रहते थे। बिना मोल 
बिक जाते थे, उन के उतरे वस्त्र पहनते थे या बची जूठन खाते थे (गीतावलो, ५॥३०); 
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दामों को खरीदा और बेचा जाता था ( कवितावलो, ७॥१२; विनयपत्रिका, ७१ )। 
अच्छे दातों को कहें दाम पर चढ़ाया जाता था तथा खोटों के लिए एक कौड़ो भी नहों 
मिलती थी। दास पर मालिक का पूर्ण स्वामित्व था ( विनयपत्रिका, १४६ )। दास 
स्वामी के पाँवों की जूृतियों को हो सब से बड़ा सहारा मानता था ( विनयपत्रिका, 
२०९ ) और अपनी खाल तक शखिववा कर स्वामो के पाँवों की जूतियाँ बनाने का प्रतोक 
उस या मानदण्ड था ( गीतावली, २।७२ ) | बुरे गुलाम के लक्षण थे नमकहरामी ओर 
छल ( विनयपत्रिका, १५० )। ऐसा गुलाम इस हाथ से उस हाथ बिकता फिरता था 
( विनयपत्रिका, १५१ )। कुछ श॒द्र जातिवश और संस्कारवश हो सेवाभाव से अनुप्राणित 
थे--'मानस' में कंवट और निपादराज; गांवों के कहार, बारी, मोची आदि इस के 
उदाहरण हैं। ये भले सेब्रक ये ( दास या गुलाम नहीं )। गुलाम और किसान जब 
सामन्‍्तों की बंगार में पड़ जाते थे तब कठिनाई से छूट पाते थे ( विनयपत्रिका, १८९ )। 
ऐसे किसानों, बेखेतिहर मजूरों, गुलामों, बेगार में फेंसे लोगों के मालिक या स्वामी 
बहुधा निर्दंय राजा और क्रूर स्त्रामी ( कुसाहेंव ) होते थे ( कवितावली, ७।१२ )। ये 
साहेब दास का अपराध सुनते हो आगन्बबला हो जाते थे ( दोहावली, ४७ )। अतः: 
साहेब और स्वार्मी के आदर्श माने गये कि वह प्रेम और सेवा की पहचान करने वाला 
हो ( विनयपत्रिका, ७१ ), सेवक के अपराधों की क्षमा करने वाला हो, उसे सभी सेवक 
प्यारे लगें ( मानस, ५।१५।४ ) अच्छा स्वामी तो विनय सुनते ही प्रीति पहचान लेता 
है ( मानस, १।२७।३ ) । इसलिए तुलसी ने आदर्श सेवक-स्वामी सम्बन्ध राम-हनुमान्‌ 
का प्रस्तुत किया जो सामनन्‍्तीय सम्बन्धता में मानवतावादी संवेदना भरने की आदझांक्षा 
कही जा सकती हैं। इस से यह भी स्पष्ट हो जाता है कि जिस प्रकार का जीवन १ 5सी 
जिये, तथा जिस प्रक;र के कृपक समाज में रहे, उस में दास्य-भाव की भक्ति और राजा- 
साहेब के स्थान पर परब्रद्मा स्त्रामी राम का स्व्रामित्व हो विकसित हो सकता था । 
साहूकारों की स्थिति ठगों की सी थी। वे मीठो बोली बोल कर वाणिज्यादि अनेक 
उपायों से सब प्रकार से कल-बल-छल कर के एक-एक को ठगा ( डहका ) करते थे 
( दोहावलो, ५४७ )। वे बहुत कंजूस होते थे जिस के लिए तुलसी ने बारम्बार उन की 
भत्सता की है। वे दगाबाज़ो का शौदासूत चलाते थे, स्वाथद्रपण थे ( विनयपत्रिका, 
२६४ ) | गृहस्थ ( हल जोतने वाला कृपक परिवार ) पर और भो बोझ था। पुरोहित 
से लगा कर पटवारी तक, साहेब से लगा कर बाजोगर तक, साधु से लगा कर चोर तक 
उप्त के कन्धों पर एक साथ सवार थे। वे अतिदाीन और भति दुखों थे; अतिवर्पा या 
अनवर्पा में व्यावुल हो कर नर-तारो समेत ये समूह देव को गालियां दे कर दिशाहारे 
को तरह घबड़ाये रहते थे ( विनयपत्रिका, २४ )। ऐसी स्थिति में जगत्‌ और अधिक 
माया तथा मभिथ्या लगता था। इन की नारियों को दशा घर में टहलिनियों जैसी थी । 
हाराटूटा थका-मांदा पुरुष कृषक नारी की सारी स्वतन्त्रता छीन लेता था। सुख तो 
उन्हें सपने में भी नहीं मिलता था ( मानस, १।१०१॥३ ) । 
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कुल मिला कर घोर ऐश्वर्य ओर दारिद्रथ का सह-अस्तित्व उस युग का यथार्थ 
आश्चर्य था। नोच जाति, किसान आदि छोटे-छोटे बच्चों को जिलाने भर के लिए खेती 
मजूरोी करते थे, उन्हें पढ़ा नहीं पाते थे ( कविताव॒ली, २।६, ८ )। किसानी, भीख, 
व्यापार, चाकरो, जीविका कुछ भी मिलना दुर्लभ था ( वही, ७-.९६-९७ ); शिव और 
अन्नपूर्णा तक मानो दरिद्रों के देवता हो गये थे ( वही, ७/१५३-१५९ ); ओर चारों 
ओर कई बार अकाल पड़ते थे। इस के विपरीत राजाओं और साहेंबों के हार पर 
जंजीरों से जड़े अनेक मातंग समते थे, पास में तीखे तुरंग थे, सुन्दर तिय थीं। यही वर्ग 
विरोवी था जो बहुत मन्द-मन्धर गति से सुगवुगा रहा था और कबी रादि ने धामिक क्षेत्र 
में इस का समय से पहले विस्फोट कर दिया था। तुलगी को इस का गहरा पद! मिल 
गया था। जो पदार्थ उन्होंने [दया वह परिवर्तन का नहों, सुधार का था; भविष्य का 
नहीं, पुनरुत्यान का था; वह प्रधानतः आध्यात्मिक और नैतिक छोकमंगल का था । 

क्रोड्ा, मनोरंजन, उपयोगितावादी उद्यमों की संस्थाओं के बारे में हम पर्याप्त 
कह चुके हैं। प्रत्येक कर्मकाण्ड, पोडण संस्कार, उत्सव, पर्व आदि क्रीड़ा-मनोरंजन से 
जुड़े होते थे। 'गीतावरी' में होली, सावनी तीज के झलने, दीवाली आदि के आनन्‍्दन 
उल्लास-हप॑ भरे मदिर-मधुर-मांसर चित्र हैं ( उत्तरकाण्ड में )। 'पावतीमंगल', 
जानकीमंगल' तथा 'मानस' में राप-विवाह और शिव-विवाह के उत्सव-मुग्ध लोकचित्र 
हैं। 'मानस' में राम के तथा 'कृष्णगीतावली' में कृष्ण के संस्कारकर्मों के चित्र हैं। 
खेलों में चौगान, गोली, भौंरा, लट्ट-डोरी का भी वर्णन हैं ( मानस”, व 'गीतावली'*, 
१४३ )। वाज़ पक्नी द्वारा चिड़ियों का शिकार भी इस युग का मनोरंजन था। इन- 
में से यह और चोगान मुगल-समाज की भी देन है । 

अन्त में समाज के अन्तर्गत हम परिवार और वियाह की मीमांसा करंगे। विवाह 
में वैदिक तथा लोक, दोनों रीतियों का मेल हो गया था। स्वयंवर तथा बिचानी वाले 
वित्राह होते थे। स्वयंवर की प्रथा क्षत्रिय राजाओं में थी ( जानकीमंगल, मानस ) | 
विवाह के पांच आधार थे : रूप, शील, अवस्था, वय, वंश ओर गुण में समता होना भी 
अनिवार्य थी ( रामाजा प्रश्न, (॥७।४ )। छोकप्रथाओं से राम और शिव के विवाह 
लोकोत्सव से हो गये हैं । लोक-रीति, वेद-रीति और कुल-रीति तीनों का पालन होता 
था। पाहुने ( वर ) की मध्यकालीन समाज में अत्यन्त प्रतिष्ठा थी; वह पूरे कन्यापक्ष, 
उस के ग्राम ( पुर और पुरजन और परिवारजन ) तथा ग्रामवासियों का पृज्य हो जाता 
था ( जानकीमंगल, १६८ )। लोकनरोति के विवाह के पहले वध गौरी-गणेश का 
पूजन करती थी। इस के साथ अन्य लोकिक प्रथाएँ भी शामिल हो गयी थीं; जैसे जुआ 
ओर गाली, कलश थापना, तेंल चढ़ाना, भेंट पठाना, न्‍्यौछावर करना, ओहार (परदा) 
हुटा कर नववध्‌ को देखना, पहिरावनी देना ( जानकीमंगल, ११५, १२५, १८६, 
१९१ ), आरती आदि करना ( मानस, दोनों मंगलकाव्य )। बहुधा वधुएं लरकिनी 
उमर की होती थीं ( मानस, १।३५४॥८ )। गाँवों के असंगत विवाहों पर बावले शिव 
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तथा सुन्दरी पार्वती के विवाह के मिस छोंटाकसी हुई है ( पावंतीमंगल, मानस )। 
बिवाहों में लट़कियों को विवाह-निर्णय का अधिकार नहीं था । वे पिता के अधीन होती 
थों ( पार्वतीमंगल : जनायो आपु बाप अधिनता )। मिथिला में सामृहिक विवाह-प्रथा 
थी ( जो आज भी है ) जिस से राम-समेत सभी भाइयों का सीता-समेत सभी बहनों 
से ब्याह हो गया था। वध-शिक्षा एक महत्त्वपूर्ण आवश्यकता थी। उसे पतिप्रिया, 
अचल सोहागवती, माम-ससुर-गुरु सेविका, स्त्रीधर्म जानने वाली, पति-आज्ञाकारिणी 
होने का आशीष-उपदेश दिया जाता था ( मानस, १।३३३।२-४ ) अनयूया तो सीता 
को परे स्त्रीपर्म को हो शिक्षा देती हैं जिस में पातिब्रत धर्म चरमादर्श है ( मानस, 
३।४।४-१० ) । 

तुलती में मध्यकालीन 'परिवार' का एकाधिक बहुविघ्र खाक़ा मिलता है। एक 
ओर ऋषि-पुनियों के परिवार हैं जहाँ गृहस्थाश्रम है; दूसरी ओर भरत, राम, विभीषण 
के, परिवार हैं जहाँ संन्यास भी हैँ। छोटे-छोटे लोगों के परिवारों का सच्चा प्रतीक 
केवट-परिवार है। छोटे परिवार की जोविका पेट-पोंछी होती थी, लड़के-बच्चों को 
जिलाने वाली । ऐसे परिवार में नारी उम्र होती थी और अपने अधिकारों का हनन 
होते देख कर पति को नंगा नाच भी नचा सकती थी ( कवितावली, २।६-८; बरवै, 
२४ ) | दूसरे परिवार आदिम जातियों ( सुग्रीव-बालि, खर-दूषण ) आदि के हैं जहाँ 
भाई की पत्नी से विवाह कर लेना या उसे रख लेना एक आम प्रथा थी। साधारण 
परिवारों के काम-धाम निश्चित थे। जीविकोपार्जन के बाद वहाँ रामनाम स्मरण, और 
साधु-सन्‍्तों की सेवा करना अन्य कार्य थे। इन तोनों कार्यो का धर्म था : इस अपार 
संधार-परागर के पार उतर जाना ( बरवे, ६१ )। परिवार के सदस्यों में सास, सुर, 
माता और पिता आज्ञा देने वाले; तथा पुत्र, दामाद, बहू, कन्या, आज्ञा मानने वाले 
होते थे | परिवार के बाहावृत्त में गुरु और स्वामी थे जो परिवार के अन्तर्वृत्त में शिष्य 
और सेवकों का विधान करते थे। इस प्रकार परिवार वर्ण और वर्ग से भी सम्बद्ध हो 
कर एक ग्रामीण आर्थिक इकाई हो जाता था ( दोहावली, ३९१ )। परिवार का क़िला 
या महल तो घर था जो मंगल लक्षणों भौर सुरक्षा का धाम था ( दोहावली, ४५४ )। 
आदर्श गृहपति के लिए घामिक कर्मों को करने, रामकृथा सुनने, ब्राह्मण, सन्‍्तों की 
सेवा करने तथा सज्जनों के साथ सत्संग करने में श्रपनी दिनचर्या बाँटने का आदर्श है 
( मानस, ७।२५।१-४ )। परिवार के लिए 'सुल्ध' और 'सम्पदा' दो सर्वोच्च मूल्य हैं । 
परिवार के बूढ़ें सदस्यों को हरि-गुण कथा से विशेष लगाव था ( मानस, ७।६२॥२ ) 
किन्तु मध्यकालीन सामाजिक शोषणों एवं उत्पीड़नों ने परिवार से सुख और शान्ति ही 
छोन ली; गृह-कलह बढ़ने लगे; तथा परिवार के सब से अबल समह तारियों पर हो 
सारी निराशा, पराजय, उदासी, दुख-दारिद्रथ, छल-कपट का मनोव॑ ज्ञानिक प्रक्षेपण हो 
गया । नारियों के अलावा तत्कालोन सामाजिक निराशा और आतंक ने गृह तथा गृह- 
सम्बन्धों में भो सामाशिक निषेषात्मकता ला दो। अतः परिवार ओर परिवार के 
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सदस्यों, परिवार में रहने पर सभी राग, विराग, चतुरता, थेष्टादि को भी जगत की ही 
भाँति क्षण-भंगर बताया गया ( विनयपत्रिका, ७३ )। यहाँ तक कहा गया कि स्त्री, 
ओर पुत्र किसो के नहीं हुए, अर्थात्‌ ये मरते समय साथ नहीं गये ( ख़ब ! ); ओर इन 
सब के प्रेम में केवल कपट भरा है ( विनयपत्रिका, २०० )। भगोड़े लोग पत्नियों को 
त्याग कर संन्‍्यासी होने लगे, और दरिद्र-दुखो मनुष्य सचमुच शरीर के प्रेम ( जो 
उन्हें शोषण के पाटों में पीस रहा था ) तथा जगत के भयानक जुल्मों ( जो उन्हें डुबाते 
चले जा रहे थे ) की तरह धर-कुटुम्ब की क्षण-भंग्र इकाई को भी मोक्ष में बाधा मान 
बैठे । निराशा, पराजय और पहायन की इस आध्यात्मिक क्षतिपूर्ति ने तत्कालीन 
सामाजिक चेतना ओर यधथार्थोन्‍्मुखता के सक्रिय विकास का क्रर दमन कर दिया । 
परिवार का यह सारा निषंधीकरण ( निगेशन ) नारी पर भाले जैसा चुभा। उधर 
सामन्तों के विलास में वह काम-छड़ी थी, और इधर वह आठ अवगुणों की लड़ी हो 
गयी । नारी को भी यह विश्वास सा हो गया था कि संसार में नारी-जन्म ही वृथा है 
( पावंतीमंगल, १४४ )। नारो सहज अपावन मानती गयी ( दोहावली, ५४२; मानस, 
३॥५ ) 'मानस' में तुलसी एक प्रचण्ड नारी-निन्दक के रूप में आये हैं। पहले वे नारी 
को सहज रूप में लेते थे; और 'मानस' के बाद उन का नारी निन्‍्दक दृष्टिकोण समाप्त 
होने लगता है। 'मानस' के बाद वे नारी की नहों, सारे भ्रष्ट समाज ओर आर्थिक 
ग़रीबी और क्रूर जगत्‌ की निनदा का बोध जगा लेते हैं। मानस” में मम्थरा 'नारो 
चरित' कर के झठे आँसू बहाती है; कवि सत्य ही कहते है कि “नारि-स्वभाव अगह, 
अग्राध तथा दुरावपर्ण ' होता है ( २४६ : ४ ); भरत कहते हैं कि स्त्रियों के हृदय को 
गति विधाता भो नहों जानता ( २१६१२ ); शर्षणखा-प्रसंग को ले कर काकभुशुण्डि 
कहते हैं कि सुन्दर परुप देख कर नारी विकल हो जाती है : चाहे वह भाई, पिता या 
पत्र ही हो ( २।१६।३ ); शबरो राम से कहती है कि नारी अति अधम से भी अधम 
है तिस पर मैं तो मतिमन्द भी हें ( ३३३४॥२ ); राम लक्ष्मण से कहते हैं कि स्त्री को 
चाहे हृदय में हो क्यों न रखा जाये पर युवती स्त्री किसी के वश्ञ में नहों रहती 
( ३।३६।५ ); राम नारद को उपदेश देते हें कि मोहरूपी वन के लिए स्त्री वसन्तऋतु 
के समान हैं: वह काम, क्रोध, मद ओर मत्सर को बढ़ाती है । धर्मरूपी कमलव॒न्दों को 
हिम ऋतु सो जला डालती है और पापों को सुख देती है ( ३४४३॥१-४ ); रावण कहता 
है कि स्त्री का स्वभाव सचपमृच डरपोक होता हैं ( ५।३२६।१ ); और उस में आठ अवगुण 
( साहस, झठ, चंचलता, छल, भय, मूर्खता, अपवित्रता, निर्दयता ) सदा ही रहते हैं 
( ६।१५।२ ), शृद्र, पशु और नारी तीनों ही ताड़न के अधिकारी हैं। यहां हम उन 
पात्रों के वचनों या उन चारित्रिक परिस्थितियों को छोड़ देते हैं जो धर्पणखा, अहल्या, 
मन्यरा ओर रावण से सन्नद्ध हैं। लेकिन स्वयं श्रीराम, काकभुशुण्डि, स्वयं कवि, शबरी 
आदि के विचार तो तुलसी के या तुलसो द्वारा अनुमोदित तत्कालीन अधोमुखो समाज 
के हो हैं जहाँ शृद्र ओर नारो समृदाय उत्पोड़ित रहे हैं। तत्कालीन परिवार और हिन्दू 
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समाज में सामन्तीय भोग-विलास, वर्णाश्रम व्यवस्था को अराजकता, घोर आथिक 
विपन्नता, पारिवारिक दरिद्रता और दुख के प्रति यह प्रतिक्रिया नारी को भी अपना 
आधातक लक्ष्य बना गयी । अतः: धशद्र ओर नारी के विषय में विश्व की मध्यकालीन 
संस्कृतियाँ इसी तरह अनुदार और कट्टर रही हैं । ब्राह्मणवादो तुलसी ने उन में दूसरा 
रंग भी चढ़ा दिया । इस अन्याय का अनुभव नारियाँ करती थीं किन्तु धर्मशास्त्र ने 
उन्हें दूसरे ही धर्म सिखाये थे। ऐसे समाज में विधवा नारियाँ बहुधा सती हो जाया 
करती थीं, या जब उन्हें जबरदस्ती सती बनाया जाता था ( सम्पत्ति हड़पने के लिए, 
या परिवार के खेतों का बेंटवारा रोकने के लिए ) तब वे चिता से जिन्दा अधजलो 
निकल कर भी भागती थीं ( दोहावलो, २५३ )। हिन्दुओं के इस सामहिक नारी-बध 
को देवी बनाने की सतो-प्रथा को अकबर ने गर-क़ाननी घोषित किया था। आध्यात्मिक 
भ्र्थों में ( माया सीता के नाश के लिए ) सीता को भी अग्नि-परीक्षा ही दे कर पवित्रता 
का प्रमाण देना पड़ता हैं। अबला' नारी का इस से 'सबल' विद्रोह हो हो कया 
सकता था ? 

पर्ववर्ती सभी कारणों से समाज में राग-ट्रंघ-विहीन “मनुष्य ही सर्वोत्तम माना 
गया । अन्याय के सामूहिक प्रतिकार की धारणा का विकास न होने के कारण राग-द्वेष 
विहोनता हो चरम सामाजिक मूल्य हो गयी । जो राग-इंप-हीन हो गया वही पण्डित, 
पारखी, चतुर, धर, सन्त, सुभट, ज्ञानो, गुणी, दाता आदि सभी कुछ है ( वैराग्य 
सन्दीपनी, ५८, ५९ )। इसी भाँति सम्पत्ति, माता-पिता, पत्र-भाई, घर-सुख आदि को 
बैराग्य तथा ईश्वर-प्रेम के पारमाथिक मृल्य के लिए गिराया ही नहीं गया, परित्यक्त 
किये जाने का सन्देश तक दिया गया । तुलसी ने सारे ज्ञान का निचोड़ रामपद-पंकज- 
प्रीति प्रतिपादित को । उस्त समाज का सत्ता वाला यथार्थ था: लक्ष्मी, प्रभता और 
कामवासना; ग़रीबों का यथार्थ था : दुख, दरिद्रता और निराशा। तुलसी ने जो चरम 
मूल्य प्रतिष्ठित किये वे हैं : वेराग्य, करुणा और मर्यादा । 

अब हम तत्कालोन प्रशासन और तुलसी के राजनीतिक दर्शन का विवेचन 
करेंगे । 

इस प्रसंग में यह याद रखना लाजिम होगा कि तुलसी न तो राजनीतिक सिद्धान्त- 
रचयिता थे न ही व्यावहारिक राज्यविद, दूसरे उन की बौद्धिक चेतना नीतिपरक थो, 
तोसरे वे मध्ण युग के एक संन्यासी लोक-नागरिक थे, और चौथे उन का आदर्शीकृत 
पौराणिक बोध था। मध्ययुग में किसी राजनीतिक घटना की व्यार्या करने में अति- 
प्राकृतिक तत्त्वों ( सुपरनेचरल एलिमेण्ट्स ) का समावेश किया जाता है। और, यदि 
समाज-द्रष्टा कवि तथा सन्त हो तब तो उस की राजनीतिक व्याख्या में आधिभोतिक तथा 
पौराणिक आस्था ही सर्वोपरि हो जाती है। एक व्यावहारिक राजवेत्ता सिद्धान्त और 
ज्ञान को, राजनीतिक शक्ति की उपयोगिता को दृष्टि से तत्काल लागू करता हैं। इस के 
विपरीत राजनीतिक सिद्धान्त-रचयिता के लिए किसी विचार का महत्त्व उस के निरपेक्ष 
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प्रकृत मूल्य के रूप में होता है। वह मानवीय कार्यों में उस विचार के प्रचार-पक्ष से 
कम अनुप्राणित होता है । उस के लिए राजनोतिक विचार बौद्धिक निर्भितियाँ होते हैं 
जो राजनीतिक क्षेत्र की 'तात्कालिक' तब्दीलियों के बावजूद भी साथंक और स्वयसिद्ध 
हुआ करते हैं। कोटिल्य तथा मैकियावेलो व्यावहारिक राजवेत्ता थे, मनु ओर वश्िष्ठ 
राजनीतिक सिद्धान्त-रचयिता । कवि और सन्तों में दान्ते ( डि-मोनाकिया' ), सन्त 
भॉगस्ताइन, ओर बहुत-बहुत सीमित सन्दर्भों में तुलसी राजनीतिक विचारक भी थे । 
तुलसी में राजनीतिक विचारों को जो छायाएँ मिलतो हैं उन में पौराणिक-नैतिक दृष्टि की 
प्रधानता, मर्यादा' का नेतिक प्रमापन, तथा राज्य को आध्यात्मिक निर्भिति हूँ। वे श्रुति- 
स्मृति-पुराण को परम्परा के हैं । अतः यथार्थकता को जटिलताएँ उभर नहीं सकी हैं । 

एक प्रत्यक्ष या परोक्ष राज्य-सिद्धान्त के बिना राजनीति-विज्ञान की परिकल्पना 
नामुमकिन हैं। राजनोति विज्ञान का चरम मुल्य या लक्ष्य एक आदर्श राज्य की पंरचना 
है । कौटिल्य ने राज्य की सावंभौमिकता के सप्तांग माने हैं : स्वामी ( सम्राट ), अमात्य 
( सचिव ), जनपद, दुर्ग ( गढ़ ), बल ( सेना ), कोश ( राज्यलक्ष्मी ), ओर राष्ट्र 
( भौगोलिक सीमा )। आधुनिक शब्दावलियों में राज्य, क़ानून, राज्यसत्ता, संविधान, 
विधान परिषदें, जनता और दल, सोमा आदि का परिगणन होता हैं। आज सरकार 
और विधिनिर्माण, प्रशासन और विधि ( क़ानून ) की व्याख्या की समस्याएँ प्रधान हैं 
जो राजनीतिक शक्ति के बंटवारे की शतरंज हैं। हम अपने को भारतोय मध्यकाल में 
ही सीमित करेंगे । 

मध्यकाल में भी सामन्‍्तों और गेर-सामन्तों, तथा अमीरों और गरीबों के बोच 
राजनीतिक-आधिक संधर्ष था। इसी को अभिव्यक्ति राजनीतिक शक्ति, नागरिक मर्यादा, 
नेतिक दर्शन, एतिहासिक आधिभौतिकता, कानूनों सिद्धान्त ओर व्यवहार के रुप में 
पुष्पित होती थो । उस काल में जाति ( वर्ग ) के आधार पर शक्ति को संस्थागत बना 
दिया गया था; और धमम ही बहुबा 'लोकमत' को वाणी देता था। तुलसो जिस काल 
में हुए उप्त में महाभारत के भारद्राज ओर युधिष्टिर, मनु, घुक्र, धर्ंशास्त्रकार और 
कोटिल्य आदि के राजनोति-सिद्धान्त अपनी व्यावहारिक अन्विति खो चुके थे, तथा 
समाज के वर्ण-विभाजन एवं आश्रमधर्म लड़खड़ा चुके थे। मुगल कूटनीति और सरकार 
धमं, सम्राट, समाज एवं शासन के नये आधारों पर मज़बूत हो गयी थी । इसलिए 
स्वाभाविक था कि राम के पोराणिक वृत्त को अपनाने वाले तुलसी के राजनीतिक विचारों 
में पोराणिक पुनरुत्यानवाद तथा अस्पष्टता का मेल हो, ओर सन्त होने के नाते वे 
व्यावहारिक कूटनीति को महत्त्व न दें। इस के अलावा तुलसी को राजतन्त्र तथा 
राजसभाओं का निजी अनुभव भी नहों था । फलस्वरूप उन्होंने तत्कालीन यथार्थता के 
स्थान पर बहुत राजनोतिक सिद्धान्तों के निरपेक्ष या परम्परागत मूल्यों का ही यशोगान 
किया है, और अपना समस्त विवेचन हिलू समाज की वर्णाश्रम-व्यवस्था को हो आधार 
मान कर किया हैँ। उन्होंने 'चतुरान्त' राज्य को सत्ता का उपयोग राज्य को पूर्णतः एक 
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आध्यात्मिक' सृष्टि में रूपान्तरित करने में किया। हिन्दू सम्राट्तन्त्र ( मोनार्की ) से 
संचालित राज्य को उन्होंने कूटनीति अथवा सेनाश्रधान न बना कर मूलतः: एक लोकराज्य 
में परिणत किया । उन्होंने 'रामराज्य' के रूप में एक सर्वोत्तम आदर्श राज्य-व्यवस्था 
को काफ़ो मौलिक कल्पना की हैं जो हमें प्लेटो के 'गणतन्त्र' की याद दिलाती हैं। 
उन्होंने सम्राट-सत्ता और लोकमत की सत्ता के नये सम्बन्ध ढूँढें हैं, राजनीति से दण्ड 
ओर भेद के दो अंग लगभग हटा दिये हैं, राज्य के आदर्श में 'मुख' और सम्पत्ति! को 
चरम मूल्य माना है। किन्तु इस के साथ हो दण्डनीति पर आधारित 'पुरुषार्थ के स्थान 
पर साम तथा दान-नीति पर आवारित 'परमार्थ” को हो प्रधानता दी है। वस्तुतः यह 
सब राज्य का आध्यात्मिकोकरण हैं । यदि तुलसी स्वयं कहों वशिष्ठ के पद पर हुए होते 
तो हमें राजनीति का एक नया शास्त्र प्राप्त होता। कौटिल्य ने मानव जीवन में त्रयी-- 
आन्वीक्षिकी, वार्ता और दण्ड के महत्त्व का विश्लेषण किया हैं क्योंकि ये एक ओर महत्‌ 
कार्यो के प्रकाशक हैं तो दूसरी ओर जीवन में सदगुणों के लोत। एक ओर धर्म और 
न्याय है, दमरो ओर अधर्म और अन्याय । कौटिल्य ने वर्णाश्रम को सामाजिक व्यवस्था 
की नोंव मान कर हो अपने “अर्थशास्त्र' का निर्माण किया है। उन्होंने राज्य में धर्म, 
“नियम' और 'स्वामी ---इन तीनों को सर्वोपरि घोषित किया है। उन्होंन राज्य-्सत्ता 
के सप्तांगों में से स्वामी और अमात्य ( जिन में कर्मचारी भी शामिल हैं ) को केन्द्रीय 
सरकार माना है, दुर्ग और बल को राज्य-सत्ता और रक्षा का हेतु माना है, तथा कोश 
को आर्थिक हेतु माना हैं। कुल मिला कर दुर्ग, बठ और कोश राज्य के स्रोत ठहरते 
हैं। इन सब के संयोजन में उन्होंने ध्मं को ही परम प्रयोजन माना है, ओर यह धर्म 
दण्डनीति के पुरुषार्थ पर आश्रित हैं। यदि दण्डधर शक्तिमान्‌ हैँ तभी राज्य में धर्म, 
अर्थ, काम ओर मोक्ष कायम रहते हैं । दण्डनीति राजा की सत्ता तथा वर्णाश्रम-धर्म के 
लिए अनिवार्य हैं। अर्थ और काम सम्बता एवं संस्कृति के आधार हैं। यों तो कौटिल्य 
ने राजनीति के चार अंग माने हैं : साम, दान, दण्ड और भेद। लेकिन वे व्यावहारिक 
थे। उन्होंने गौतम बुद्ध के 'धंचक्र' अर्थात्‌ धर के साम्राज्य की धारणा को पहले 
'बक्रवर्ती-व्यवस्था' अर्थात्‌ सुदृढ़ साम्राज्य-गठन में संयोजित किया था। तुलसी ने इन 
मूलभूत धारणाओं में काफ़ो समन्वय तथा रहोबदल किये हैं जिसे हम आगे स्पष्ट करेंगे । 

तुलसी ने तत्कालीन समाज पर जितना अधिक विचार किया हैं उतना हो कम 
तत्कालीन प्रशासन पर लिखा हैं। राजनीतिक विचार तो पात्रों और घटनाओं में भी 
गुँथे हुए मिल जाते हैं । पहले हम तत्कालीन परिवेश को लेंगे। 

उस समय नागरिक असुरक्षा विद्यमान थो। बाहर चलते समय लोग घर को 
रखवाली करने के लिए किसी को नियुक्त करते थे। तुझसो को यह सोच था कि 
गोंड-गंवार राजा हो रहे थं और यवन सम्नाट | इन को राजनीति में साम, दान और 


१ देखिए , राम से मिलने के लिए अशोध्यावासियों का जाना । 
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भेद का प्रयोग न हो कर केवल कराल दण्ड का प्रयोग होता था ( दोहावलो, ५५९ ); 
नगर-व्यवस्था के लिए कोतवाल, दण्डपाल और अन्य कर्मचारी होते थे ( कवितावलो, 
७।१७१ )। सम्राट विश्वासपात्र कर्मचारियों को हो नगर सोंप कर बाहर जाता था 
( मानस, १।१८७ )। महामारी और अकाल जैसी व्याधियों के समय राजा और सामनन्‍्त 
लोग हठपूर्वक सब कुछ देख कर भो पीठ फेर लेते थे ( कवितावली, ७॥१७५ )। ऐसी 
अराजकता में रोज्ञ नये अन्याय बढ़ते थे ( कवितावली, ७॥१७६ ), भूमि के लुटेरे और 
चोर ज़मींदार भूप हो जाते थे ( वहो, ७४१७७ )। समाज में हिन्दु-मुसलमान संघर्षों 
तथा वेमनस्थ का जो ख़ाक़ा क्रान्तिकारी कबोर ने खोचा है उस की क्षीण छाया हो 
तुलसी ने दो है। कसाई लोग गायों का वध करते थे ( कवितावलो, ७॥१८१ ); लुटेरे 
ब्राह्मणों की हत्या कर देते थे। सत्ताधारी और अराजक लोग करोड़ों अन्यायपूर्ण मार्गों 
से धन लूटते थे ( कवितावली, ७।१७९ ) । हिन्दू समाज पतित हो चुका था : तीथ्थों 
में भी अन्याय और पाप का बोलबाला था ( कवितावली, ७।१७४ ) क्योंकि निपट 
दरिद्रता फैडी हुई थी । अत्याचारी गोशाला और ब्राह्मणों के टोले जला देते थे ( मानस, 
१।१६६।३ )। मित्र और राजा को जहर देना तो मुसलमान शासकों का आम रिवाज 
था ( मानस, १।१६६।३ )। अन्धविश्वासी जनता भयानक भूत-प्रेतों को भजती थी, 
लोग वंद-निन्दक तथा धमं-विहोन हो गये थे, वे पराये धन ओर परायो स्त्रो को ताक 
में रहते थे । यद्यप जगह-जगह थाने थे किन्तु अन्याय जारी थे (मानस, ७।११७।६)। 
तुलसी के अनुसार उन का समय बड़ा कराल है, नृपाल कृपालु नहों है, राज समाज 
( मन्त्र, कमंचारी ) बढ़ा ही छली हैं। न वर्ण-विभाजन रहा, न आश्रम-धर्म बचा 
( कवितावली, ७।८५ )। राजकाज-हूपी कुपथ्य तथा भोग-रूपो कुसमाज जुड़ गया है 
( कवितावली, ७।९८ )। राजा बहुत ज़्यादा राज्य-कर लेते हैं। ये सब स्वार्थ-साध+क 
ओर मरे को ही मारने वाले हैं ( दोहावली, ३४९ ) । पृथ्वी के राजाओं के बड़े दरबार 


में जापक और पृजक बड़ा भारी अपमान सहनते देखे जाते हैं ( दोहावली, ३९३ )। 
राज्यचक्र भो सरल स्वभाव के साधुओं को दण्ड देता है ( दोहावली, ५३७ ) | सारांश 
में, उदार ओर क्ृपाल सम्राट्‌ अकबर की नीतियों पर उन के कर्मचारी स्वार्थ और 
क्ररतावदश धब्बा ठगाया करते थे। अतः सन्त तुलसी ऐसे राजा का सोच करते हैं जो 
वर्णाश्षम-नी ति नहों जानता, ऐसे ब्राह्मण का सोच करते हैं जो वेद नहीं जानता और 
अपना धर्म छोड़ कर विपय-भोग में लोन रहता है, ऐसे शद्र का सोच करते हैं जो 
ब्राह्मणों का अपमान करने वाला और ज्ञान का घमण्ड रखने वाला है, तथा एसे संन्‍्यासी 
का सोच करते हैं जो दुनिया के प्रपंच में फेसा हुआ है ( मानस, ११७१।२-४ ) | 
तुलसी ने तत्कालीन प्रशासन, समाज और धर्म के इस कृष्ण-पक्ष के संकेतों को 'कलियुग 
के रूप में ( (मानस तथा 'कवितावलो' के उत्तरकाण्ड में ) प्रस्तुत कर के समाज तथा 
राज्य की आलोचना की है । इसी के 'कष्ट्रास्ट में उन्होंने अपने रामराज्य को यूतोपिया 
रचो है जिस में आध्यात्मिकता को प्रधानता के बावजूद भी लोकमत में पल्‍लवित-युष्पित 
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राज्य की एक सामान्य इच्छा ( रूसो-कृत जनरल बिल' जैसी ) होगी जहाँ दण्ड और 
भेद-नीति नहीं होगी, जहाँ राजा और समाज की एक कसौटो अर्थात्‌ मर्यादा होगी, 
जहाँ ग़रीबी के बजाय सम्पत्ति तथा दुखों के बजाय सुख होगा, जहाँ करों का भयानक 
शोषण नहीं होगा और प्रजा पर मंगल वर्षा होगी। किन्तु यह सब होगा वर्णाश्रम- 
व्यवस्था के आधार पर हो (!) । 

राजा या स्वामी को भारतीय नोतिशास्त्र जन-रक्षक ( नरपति ) और पृथ्वी- 
रक्षक ( भूमिपति ) और ईश्वर का अंश मानता हैँ। राजा को धर्मशील होना चाहिए, 
( चाहिअ धरमशील नरनाहूँ ) उप्ते राजनीति की रक्षा करनी चाहिए; उसे शक्ति, 
नीति, ऐश्वर्य तथा धमं, प्रताप, शील का निकेतन होना चाहिए और उसे वेदनीति से 
प्रजा का संरक्षक होना चाहिए। राजा के प्रजावत्सलतारूपी चारे को चर कर पथ्वो- 
रूपी गो दग्धवतो होती है, जिस से प्रजा-रूपी सुन्दर बछड़ा पोषित होता है ( दोहावली, 
५१२ )। इस के विपरीत तोप-रूपी पृथ्वी में अनीति-रूपी बारूद और पाप-रूपो पलोता 
भर जाने पर कुकाल-रूपी तोपचो राजा-हूपी गोले से सब विनष्ट कर देता हैँ ( दोहावलो, 
५१५ )। उन का समय सामन्तोय पतन का था । अतः प्रजा के भाग्य के ही किसान 
ओर माली को तरह कभी-कभी नीति-निपुण नरपाल होते थे वरना प्रभुता पा कर उन 
में राजमद हो जाया करता था । कर उगाह कर समय पर उसी धन से प्रजा का हित 
करने वाला सम्राट प्रजा के सौभाग्य से ही मिलता हैँ ( दोहावली, ५०८ )। इन 
व्यावहारिक अनुभवों के आधार पर तुलसी ने नोति-निपुण और प्रजावत्सल राजा को 
हो मंगल-मूति माना हैं। उन के अनुसार राजा की भलाई से हो वेद ( नीति ) और 
लोक ( प्रजा ) दोनों का भला हैं ( मानस, १।३१४।२ ); अच्छे राजा को पा कर प्रजा 
सुखी होती है ( सुत्री प्रजा जनु पाइ सुराजा ) और बढ़ती है ( प्रजा बाढ़ि जिमि पाई 
सुराजा ) राज को राज्य के सब अंगों (स्वामी, अमात्य, कोश, दुर्ग, बल, राष्ट्र, जनपद) 
से पूर्ण होना चाहिए। पवित्र 'दश' हो, विवेकी 'राजा' हो, वैरागी 'मन्त्री' हो,' योद्धा! 
हों, राजधानी हो । राजा के उर में राजनीति के साम-दान-दण्ड-भेद तामक चार अंग 
बसते है ( मानस, ६।३७॥५ ) अतः राजा को राजनोति और चतुर्वंग ( धमं, अर्थ, काम, 
मोक्ष ) के अनुसार शासन एवं व्यवहार करना चाहिए। जिस राजा का प्रजा प्राण के 
समान प्रिय नहीं है वह नीति नहों जानता, और जिस राजा के राज्य मे प्रिय प्रजा 
दुखो होती है वह नरक का भागी होता हूँ । नीति के बिता राज्य, और कुमन्त्रणा से 
राजा, शीघ्र नष्ट हो जाते है । साध, सुजान, सुशोल ओर ईश्वरां श्ोत्पन्न राजा सब को 
सुन कर और उन की वाणो, भक्ति, विनय, चाल को पहचान कर सुन्दर वाणी से सब 
का यथायोग्य सम्मान करते हैं (मानस, १।२७।४-५) । वे विद्वानों तथा मन्त्रियों से विचार- 
विमर्श करते हैं । पृथ्वों तथा प्रजा का पालन एवं रक्षण ही उन का राजधर्म है ( राम 
द्वारा भरत को उपदेश )। इस भाँति भारतीय राजनीति-चिन्तन में राजा ईश्वरांश ओर 
सावंभौम धर्म का प्रतिनिधि हो गया हें । इस चिन्तन में राज्य की अपेक्षा राजा ही 
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एकता ओर केन्द्रीकरण को शक्ति है। कौटित्य की मान्यता है कि स्वामी को राष्ट्र की 
एकता ओर सुदृढ़ता सम्पन्न करनी चाहिए । मन्त्रिपरिषद्‌ के द्वारा यह एकता पूर्ण होती 
है, कोश के द्वारा राष्ट्र को समृद्धि होती है, दण्ड के द्वारा राज्य की रक्षा होती है, दुर्ग 
के द्वारा राज्य में शान्ति रहतो है, तथा मित्र के द्वारा राज्य दीर्घजोवी होता है । 
विजिगीपु को 'मित्र राज्यमण्डल' का निर्माण करना चाहिए जिस के अन्तर्गत सभी राजा 
उस को सत्ता स्वोकार करें। तुलसी ने राम को स्वयं ईश्वरावतार मान कर उन के 
प्रत्येक आचार तथा आवरण को मर्यादा का मानदण्ड बना दिया है । राम पहले चक्रवर्ती 
जैसे हैं, बाद में धर्मंचक्र-राज्य के संस्थापक, उन्होंने निषादराज, सुग्रीव, बालि, विभोषण 
आदि के साथ राजनीति और वेदनीति दोनों के अंगों का साथ-साथ प्रतिपादन किया है 
ओर अपनी मौलिक स्थापनाएँ की हैं । यद्यपि उन्होंने राम को ब्रह्म और जगदिच्छा 
माना है, लेकिन मनुष्य-रूप में उन के सारे कार्य समाज के कार्य बना दिये हैं। मनुष्य- 
रूप में वे एक राष्ट्रीय आय जन-नेता हैं जो अपनी व्यक्तिगत इच्छा और सामाजिक 
इच्छा को एकतान कर देते हैं । राम 'लोकमत' और लोकमन' के प्रतीक हो जाते हैं । 
इस भांति वे ब्रह्म, सम्राट और लोकमत तीनों के प्रतीक हैं । राजनीति के स्तर पर वे 
निर्णायक लोकमत हैं । राम स्वयं भो अपने पिता दशरथ पर रानी कैकैयो की कुमन्रणा 
का प्रभाव झेलते हैं। वे एक नीतिवादी निर्वासित सम्राट है जो भरत को राज्य सोंप 
कर अपना वचन परा कर रहे हैं। अन्तरराज्य-सम्बन्धों को दृष्टि से वे 'राज्यमण्डल' को 
धुरी में विजिगीप हैं: रावण उन का 'अरि' है, खर-दूषण अरिमित्र' हैं, सुग्रीव और 
निपादराज 'मित्रप्रकृति' हैं, जटायु-मम्पाती “मित्रामित्र' हैं, विभोषण “आकन्द' (पृष्ठभूमिका 
मित्र ) है तथा बालि, जनक, शबरी आदि “माध्यम हैं । रामवृत्त में इस 'राज्यमण्डल' 
में कोई भी उदासीन नहीं है । राज्यमण्डल को इस धारणा के द्वारा हिन्दू चक्रवर्ती- 
व्यवस्था और राजनीति स्पष्ट होतो है। विजिगीपु साम, दान, दण्ड और प्ेंद द्वारा 
मण्डल के अरिपिक्ष को विघटित कर के और अपने पक्ष को संघपरटित कर के विजयी होता 
है। 'मानस में रावण को छोड़ कर सशक्त अरिमण्डल नहीं बन पाया है; क्योंकि 
मन्दोदरी, कुम्भकर्ण, मात्यवान्‌, त्रिजटा, विभोषण, मारीच, दूतादि सभो परक्रद्धा राम के 
भक्त हैं जिस से राजनीति की संघर्पशी लता एक दिखावा बन कर रह जाती है। बहरहाल, 
निषादराज एक यूथपति की हैसियत रखते हैं जो राम की सत्ता स्वीकार करते हैं और 
राम उन से साम-नोति बरतते हैं । बालि के साथ दण्ड-नीति और सुग्रीव के साथ साम- 
नोति का प्रयोग कर के राम राजनीतिक सन्धि तथा विग्रह का परिचय देते हैं । वे बालि- 
सुग्रीव के भेद में सुप्रीव का पक्ष छे कर और बालिपुत्र अंगद को युवराज बना कर अपना 
मित्रमणडल मज़बत कर लेते हैं। जब राज्य, कोश, नगर ओर स्त्री पा कर सुग्रीव राम 
को दिये गयें अपने वचन भुला देता है तब स्वयं राम पहले तो दण्ड-नीति के अनुसार 
उस का वध करने का निश्चय करते हैं छेकिन बाद में हनुमान के द्वारा सामनीति 
का उपयोग करते हैं। विभोषण के साथ वें दान-नीति का उपयोग करते हैं। 


दूसरी गोष्टी ९५ 


यदि हम रामभक्ति को महिमा से परे हुट कर विचार करें तो सुग्रीव-बालि तथा 
विभोषण-रावण के आपसी मतभेदों के फलस्वरूप राम इन में से अपने अनुकूल मित्र चुन 
कर उन का राजतिऊक कर देते हैं। इन राजाओं में सुग्रोव यूथपति है जो वानर दलों 
पर भय, प्रीति तथा नीति से शासन करता है अर्थात्‌ उस का राज्यतन्त्र क़बीलाई है । 
बनवासी राम घरणागतवत्सल, करुणासिन्ध, कृपालु और आदर्श स्वामी के रूप में उभरे 
हैं। उन का प्रजावत्सल और अन्य रूप तो अयोध्या में उभरा हैं। लंकाकाण्ड तक वे 
चक्रवर्ती के रूप में रहते हैं, तदुपरान्त वे धर्मंचक्र के शासक हो जाते हैं। “यहाँ तक वे 
साधनावस्था में हैं। बाद में' सिद्धावस्था प्राप्त होती हैं। मानस' में लक्ष्मण दण्डनीति 
के प्रतिनिधि हैं। रावण के रूप में हम एक ऐसा निरंकुश सम्राट पाते हैं जो वेद, प्रजा 
ओर शील तीनों से विमुव है। वह वेद-विधि के अनुसार प्रजा का शासन नहीं करता; 
आये संस्क्ृति ( राम ) के वर्णाश्रम-धरमं, ब्राह्मण-तपस्वियों को स्वीकार नहीं करता; 
काम, क्रोध, मद, लोभ, मोह से ग्रस्त हैं. साम तथा दान नीति को त्याग कर दण्ड 
( विभीषण, माल्यवान्‌, दूत आदि के प्रसंग में ) और भेदनीति ( अंगद तथा सीता के 
प्रसंग में ) का छल-कपटपूर्ण सहारा लेता है; यति-मुनिश्राह्मणादि को कष्ट देता हैँ; केवल 
बाहुबल पर घमण्ड करता है; विद्वानों ओर मन्त्रियों की सलाह नहों मानता; अपने हो 
हित के लिए शासन करता है और अशान्ति-हिंसा, घृणा-स्वार्थ आदि से संचालित है। 
चारित्रिक दृष्टि से तुलसो ने रावण को एक मध्यकालीन सम्राट के विद्र॒प में भी प्रस्तुत 
किया है। जनक एक दाशंनिक तथा त्यागी सम्राट के रूप में आये हैं, बहुत कुछ 
ऋषि ज॑से । 

अमात्य की बाबत तुलसी की दृष्टि लोकानुभव-प्रसृूत है । यदि मन्त्री राजा को 
अप्रसन्नता के भय से या स्वार्थ-लाधघन की आशा से केवल अनुकूल बातें ही करता है तो 
राज्य शीघ्र ही नष्ट हो जाता है। सम्बन्धों को दृष्टि से राजा पेट हैं, मन्त्री जीभ है, 
तथा दूसरे कमंचारी दांत हैं। ये तीनों मिल कर ही राज्य-शरीर को पुष्ट और सन्‍्तुष्ट 
बनाते हैं (दोहावली, ५२४-५२५) । कोटिल्य सचिव को दृढ़चित्त, शीलवान, सम्प्रिय, 
प्राश, दक्ष और वाग्मी होना आवश्यक मानते हैं। मन्त्रिपरिषद्‌ के निर्णय ही राज- 
शासन को नींव होते हैं। तुलसी ने बुद्धिमान्‌ तथा वरागी मन्त्री को सर्वाधिक महत्त्व 
दिया है । बहुधा ये मन्त्री कुलगुरु ब्राह्मण और मुनि-ऋषि आदि ही होते थे जो शासन 
को धर्म-धुरी से संचालित करते थे। रामायण में वशिष्ठ, विश्वामित्र, अत्रि आदि ऐसे 
ही गुरु-सचिव हैं। 'मानस' में रावण के चापलूस मन्त्रियों के फलस्वरूप हो लंका का 
बिनाश हुआ दिखाया गया है। मध्यकालीन राज्य-शांसन पर यह तुलसी का अपना 
निर्णय है। उन्होंने नैतिक दृष्टिकोण के कारण मन्त्रियों की योग्यता का विस्तार करते 
हुए भरत के प्रसंग में मुनि तथा माताओं को भी, जनक के प्रसंग में विद्वानों को भी, 
तथा वनवासी राम के प्रसंग में सखाओं को भी मन्त्रणा ओर शिक्षा देने के योग्य स्वीकार 
कर लिया है। युद्ध के समय सेनापति प्रधान मन्त्रणाएँ देते हैं ( जाम्बवान्‌, सुग्रीव 
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आदि )। वास्तव में ब्राह्मण पुरोहित-मन्त्री का पद स्वपृज्य था। यहाँ तुलसी में 
'मनुस्मृति को चेतना को हो सुदृढ़ बनाया है। भन्‍्त्री, स्वामी और कर्मचारी मिल कर 
ही शासन चलाते हैं। शासन की विशिष्ट "नीतियां और नियम होते हैं। कौटिल्य ने 
घटिया सम्राटों के प्रति साम और दान नीति का, शीलवान्‌ सम्राटों के प्रति सत्य साम- 
नीति का विधान किया है। माया और इन्द्रजाल को वे अन्तरराज्य नैतिकता और 
कूटनीति में नामंज़र करते हैं। उन के अनुसार दण्ड-नीति सुब्यवस्था लाती है। ये 
नीतियाँ ही नियम का विधान करती हैं। वास्तव में नियमों या काननों को सम्बन्ध 
किसी युग की संस्कृति, उस की सामाजिक और क़ाननी संस्थाओं, सामाजिक लक्ष्यों 
ओर हेतुओं से होता है। 'मानस' में 'नियम' और “धर्म” एकमेव हो गये हैं; और ये 
वर्णाश्रम-व्यवस्था के विभेदक न्यायमान पर आधारित है जिश्न के अनुसार ब्राह्मण और 
श॒द के अधिकार एवं कर्तव्य तथा उन को पुरस्कार एवं दण्ड के विधान भी भिन्न-भिन्न 
हैं । नियमों के आधार धर्म के साथ-साथ 'व्यवहार' तथा 'आचार' भी हैं। इसी लिए 
राजनीति में समान और बड़ी ताक़तों के विरुद्ध भेद तथा दण्दनोति का भी विधान है । 
राम भो रावण, बालि आदि से दण्ड नोति के द्वारा हो पेश आते हैं। अशान्ति और 
हिसा को समाप्त करने के लिए “मानस में विग्रह के बजाय सन्धि पर अधिक बल दिया 
गया है जो प्रेम-परोपकार का प्रसार करती हैं। इस भाँति तुलसी शवों ( रावण भी 
रामविमुख शव था ) की अराजकता और स्वेच्छाचारिता के स्थान पर नव्य पोरा- 
णिक्रता के ऐसे व्याख्याता भी हो जाते है जो स्मृतियों पर आधारित हैं । “मानस! में 
जिन्हें राज्य-शांसन का आदर्श माना गया हैं वे वनवासी तापस राम, सन्त भरत, विदेह 
जनक, वशिष्ठ, विश्वामित्र आदि है । ये सभी राग, द्रेंप, परिग्रह आदि से मुक्त हैं और 
धर्मानुकुल आच रण करते हैं। ऐसे 'शिष्ट' जनों के अनुरूप हो 'मानस में शिष्टाचार 
के मानदण्ड कायम हुए हैं। वेद-इतिहास-न्याय-पुराणादि के साथ शिष्ट जनों के उपदेश 
भी धमं के अंग है। इस भांति 'मानस' में राजनीति और राज्यन्शासन 'जातिधर्म', 
श्रेणीवर्म' ( पेशों के नियम ) और “जनपद-धर्म' ( स्थानीय रीतियाँ ) तीनों से गुँथ 
जाता हैं। फलस्वरूप राम और राममण्डल छलोकमत तथा लोकमन भी हो जाता है | 
इसी लिए 'मानस' में नियमानुणासन बेहद परम्पराब्रतों भी है। और इसी लिए 'मानस' 
में राजनीति को विभता जनक को राजसभा, रावण की राजसभा से अधिक तो चित्रकूट 
के महान विवाद' में उउलब्ध होती है; या फिर अन्य संत्रादों में । इन विद्यारों के 
समानान्तर तुलसी प्रशासन के प्रति थोड़ा व्यावहारिक थे। वे कहते है कि मालिक की 
अपेक्षा मालिक के कमंचारी विशेष दुखदायों होते हैं ( दोह्वी, ५०१ )। इसलिए 


+ . शाजा को स्वयं अपनो प्रजा की देखभाल करनी चाहिए। दूदिन में अच्छे अधिकारों भो 


बुरा ब्दवहार करने लगते है ( दोहवली, ४९९ )। यदि राजा एक प्रकार से बुराई 
करता है तो अनुगामी तीन प्रकार से ( दोहावली, ५०० )। 
प्रशासन-परिषदों के लिए 'मानस' में 'समाज', (सभा और दरबार' शब्द ही 
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प्रधान रूप से मिलते हैं। समाज में प्रजा, राजा, राजकुल, मुनिकुल आदि इकटढे हो 
कर गुरु से शिक्षा लेते थे, सभा में वाद-विवाद होता था, और दरबार या राजसभा में 
विवाह, युद्ध, सन्धि, दूत आदि से सम्बन्धित सन्देशों के परिवहन या संवाद होते थे । 
'राजसभा” और “जातिसभा' दोनों हो नियमों का अनुशासन करती थीं। राजसमभा में 
राजा का परिवार भी शामिल होता था, किन्तु जनसभा या जातिसभा में जनता एकत्र 
रहती थी। जनपदसभा का स्रोत वेदकालीन उपनिपदें हैं। मानस" में अंगव-रावण 
संवाद, तथा परशुराम-लक्ष्मण संवाद के अवसर पर क्रमश: रावण तथा जनक की राज- 
सभाओं के जो चित्रण हुए हैं उन में अनुभवपूर्ण कूटनीतिक शिष्टाचार के स्थान पर 
वक्रोक्तिपूर्ण वा्खदग्ध्य की छटा है। इस वजह से तुलसी की राजसभाएँ भी साहित्यिक 
गोष्टियों जैसी हो गयी हैं । 

दतों के विषय में तुलसी ने काफ़ी ज्ञान दरसाया है। दूत दूसरे राजा के 
दरबार में गया हुआ अधिकारी होता था जो अपने स्वामी के हितों का प्रतिनिधित्व 
करता था। वह मित्र बनाने, सन्धि करने, अन्तिम चुनौतियां देने, सन्देश लाने और ले 
जाने का कार्य करता था। 'मानस' में ऐसे पत्रवाहक, सन्देशवाहक दत कई जगह आते 
हैं। हनुमान्‌ और अंगद, रावण तथा खर-दषण के दूत ऐसे हो हैं। इन के अलावा 
दौड़ कर खबर लेने और लाने वाले दत 'धावन' कहलाते थे । रावण-सभा में अंगद 
हनुमान को लधुधावन कहते हैं । सब से महत्त्वपूर्ण 'गुप्तचर' होते थे। इन्हें कोई जान 
नहीं पाता था। इन का रहस्य खुलने पर या इन के पकड़े जाने पर इन्हें कठोर दण्ड 
मिलता था। हनुमान्‌ को लंका में, तथा विभीषण का पीछा करने वाले रावण के दतों 
को सुग्रीव के सैनिक-शिविर में दण्ड मिलता हैं। गुप्तचर वेश भी बदलते थे। हनुमान 
पहले तो सुग्रीव के ब्रह्म चारी-वेशधारी दूत हो कर राम का पता लगाते हैं, फिर लंका 
से लौटते समय भरत को रामसन्देश देते हैं। भरत के सद्भाव-दुर्भाव का पता लगाने 
के लिए जनक अयोध्या को चार दूत भेजते हैं । गृप्तचवर को कूटनीतिक विशेषाधिकार 
नहों मिलते थे, किन्तु 'दत' ( नृपद्त ) को ये प्राप्त थे। दूत का वध नोति-विरुद्ध था। 
दत को भो मर्यादा थी कि वह अतिथि सम्राट के सामने दुसरे वोर का बल-गान न 
करे । दत अपने स्वामी के अपमान से डरता था। दूत को बल, बुद्धि तथा गुण से युक्त 
होना चाहिए | “'मानस' में तुलसी राम के मुख से अंगद के दतधर्म के बखान द्वारा नयी 
नैतिक कूटनीति का प्रवर्तन करते हैं : “शत्रु से वहों बातचीत करना जिस से 'हमारा' 
काज हो और 'उस का' कल्याण हो ( मानस, ६।१६।४ )। 'मानस' में रावण-पक्ष के 
सभी गुप्तचर रामभक्त बना दिये गये हैं जो तुलसी के भक्त की एक कलात्मक त्रुटि है। 
इस परिप्रेक्ष्य में रावण के नगर में भेजे गये हनुमान, या उस की सभा में भेजे गये 
अंगद अपनो राजनोतिक चेतना की होनता तथा कूटनीतिक उद्देश्यों को प्राप्त करने की 
अयोग्यता को हो प्रकाशित करते हैं। रावण की सभा में इन वानर दूतों को भी उचित 
राजनीतिक विशेषाधिकार प्राप्त हैं। हनुमात्‌ द्वारा लंका-नगर का दहन तथा अद्ोकवन- 
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उच्छेदन, या अंगद द्वारा रावण के मुकुटों को गेंद को तरह उछालना तथा उसे गालियाँ 
देना आदि तुलसी के राजसभाओं सम्बन्धी अज्ञान का भी प्रकाशन करते हैं। लक्ष्मण- 
परशुराम संवाद में भो शौयंपृर्ण राज-वातावरण से अधिक कौतुक है । 

मध्यकाल में युद्ध-वृत्तान्तों को भी शौयंपरक विचार प्रभावित करते रहे हैं । 
'मानस' में अतिप्राकृतिक तत्त्वों का पौराणिक समावेश भी हो गया है। हम इन दोनों 
को निथार कर राजनोतिक महत्तवों को हुंढ़ेंगे। मध्यकाल में इतिहास को शौयं, कर्तव्य, 
ओर वफ़ादारी के अतिरंजित वातावरण में देखा गया है। उन में सामन्तीय गुणों और 
शौर्य को गौरवान्वित किया गया है। सेना, दूत, मन्त्रो आदि का एकमात्र आदर्श अपने 
स्वामी की अन्धभक्ति थी ओर स्वामी का एकमात्र लक्ष्य शोर्यप्रदर्शन था। क़ाननी दृष्टि 
से कोई विवाद अपना 'महत्त्व' खो कर 'प्रतिष्ठा' का सवाल हो जाता था । सारा संघर्ष 
न्याय-धुरी के बजाय प्रतिशोध की धुरी पर बंध जाता था अर्थात्‌ प्रतिशोध ही राजा 
का कर्तव्य था। तुलसी ने रावण को प्रतिशोध और अहंकार के उत्कर्ष तक पहुँचे 
अभिमान का प्रतोक बना कर उस में मध्यकालोन ऐतिहासिक शू रता का झ्नूठ उद्धाटित 
किया हैँ। अपनो बहन थर्पणखा के अपमान का बदला लेने के लिए हो वह सीताहरण 
कर के जोखिम उठाता है, और अपने शत्रु राम से अन्त तक युद्ध करने को अपना पुनीत 
क॒तंव्य तथा गौरव समझता हैं। रावण के नृपतन्त्र का मूल स्रोत 'दर्प' ( बैनिटी ) है । 
वह अपने सभी “विश्वासघातो' मन्त्रियों, दूतों तथा सम्बन्धियों को पदच्युत कर देता 
है जो शत्रुपक्ष को श्रेप्ठता और न्यायसंगति के क़ायल हैं। ऐसे हो तुलसी ने राम को 
शौर्य-वृत्त से विच्छिन्न कर के संनन्‍्यास-वृत्त से जोड़ा है ओर उन्हें लोकमत, लोकमानस 
तथा सामाजिक संकल्प का प्रतीक बना दिया है। राम में व्यक्ति-इच्छा के स्थान पर 
लोक-मंगल को साधना है, सामन्तीय आभिजात्य के स्थान पर जन नेतृत्व की चेतना 
हैं, आचरण के अनुशासन के स्थान पर समाज का शासन और अनुशासन अर्थात्‌ मर्यादा 
है, विलक्षणता के स्थान पर सर्वोत्तमता हैं। राम व्यक्ति-इच्छा के बजाय सामाजिक 
इच्छा से संचालित हैं, प्रतिशोध के बजाय न्याय के अनुगामों हैं, भय के बजाय प्रेम- 
सम्बन्धों के संस्थापक हैं और मनुष्य होने के साथ-साथ जगदात्मारमात्मा भी हैं। 
अतः राम उस पौराणिक धर्म की संकल्पात्मक उदारता और संस्कृति के प्रतीक है 
जो विमलता ओर वैराग्य से ओतन-प्रोत हैं। इस भाँति तुलध्षी ने राम और रावण की 
राजनीतिक भूमिकाओं में भी परिवर्तन किया है। 

इस वजह से एक ही राम-रावण युद्ध रामपक्ष में धर्मयंद्, तथा रावणपक्ष में 
कटवुद्ध हो जाता है, और इ्सो वजह से रामपक्ष साम तथा दान-नीति का, और रावण- 
पक्ष दण्ड ओर भेद-नोति का आश्रय लेता है। तुलसी ने राजनीति के चार अंगों के 
बोच यह नेतिक-अन॑तिक पार्थकय कायम कर दिया है जो आदर्श को पूजनीय किक्सु 
यथार्थ को हेय प्रतीत करा देता है। शायद वे चाहते भी यहों हैं। इसी बिन्दु पर 
कोटिल्य का 'चक्रवर्तों साम्राज्य और तुलसी का 'रामराज्य' साफ़ तौर पर द्विधाविभवत 
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हो जाते हैं। राम जिन अन्य राजाओं ( सुग्रोव ) से सन्धियाँ करते हैं या जिन्हें शरण 
देने का वचन देते हैं ( विभोषण ), वे अन्तर्राष्ट्रीय नियम के अनुसार अभंगनीय पावनता 
वाले अनुबन्ध हो जाते हैं। इसलिए ये 'सन्धियाँ, 'मत्रियां' और 4ार्ताएँ धमंविजय 
का हेतु बन जाती हैं क्योंकि ये राम जैसे अवतारी लोकनायक की साम तथा दान-नीति 
की हिन्दू मानवतावादी ओर आध्यात्मिक भूमिका पर आसीन हैं । इस भाँति राम का 
युद्ध धमंयुद्ध और परिणाम धमंविजय है जहाँ शास्त्रबल और शस्त्रबल एकमेंव हैं । इस 
के विपरीत रावण का कूटयुद्ध असुर-विजय के निमित्त है। कृटयुद्ध के अन्तगंत रावण 
अंगद पर भेदनोति का प्रयोग करता है, समरभमि में 'माया' तथा 'इन्द्रजाल' का इस्तेमाल 
करता है। इस भाँति राजनीति में पुनः अतिप्राकृतिक तत्त्वों का समाहार हो जाता हैँ । 
शत्र के लिए मारण, वशीकरण, उच्चाटन और आकर्षण का भी इस्तेमाल होता है । 
राम की सहायता के लिए भी इन्द्र का रथ गरुड़ और देवताओं के अस्त्र प्राप्त होते हैँ । 
राक्षसपक्ष भी ब्रद्मास्त्र, नागपाश आदिका प्रयोग करता हैं। रावण और मेघनाद 
'माया' तथा नाना शक्तियों का उपयोग करते है और विजय के लिए यज्ञ भी करते हैं । 
रावण की सेना अधिक सुसज्जित हैं और वह त्रिशल, परिघ, भिन्दिपाल, कुन्त, शक्ति, 
यह्टि, कृपाण, फरसा, बरछी आदि का प्रयोग भी करती है । राम-सेना के सेनापति गंदा 
धारण करते है तो स्वयं राम-लक्ष्मण धनुवंद का कौशल दिखाते हैं। उन के वानर तथा 
रीछ-दल पव॑त-खण्डों तथा समल व॒क्षों को ही अपना हथियार बनाते है | तुलसी इस 
विराट युद्ध-वर्णन में यथार्थ के श्रास और भय के स्थान पर 'कौतुक' और “रोचकता' 
का ही प्रभाव उत्पन्न कर सके है । बार-बार थकी लौटी राम-सैना को अलौकिक स्फूर्ति 
से अपराजय चित्रित कर के वे संघर्ष को मृदुल बना देते हैं। अन्ततोगत्वा रावण की 
सुसज्जित ओर अनुशासित सेना पर राम की अल्पसज्जित गुरिल्ला सेना विजय पा लेती 
है। राजनीतिक निष्कर्पों की दृष्टि से सशक्त रावण-सेना का नैतिक बल क्षीण हो जाता 
हैं और उस के सम्मुख कोई भी राजनीतिक आदर्श नहीं रहता, जब कि राम-सेना का 
नेतिक बल अपराजेय हैं ओर उस के पास धमंविजय का आदर्श है। दोनों ही पक्ष युद्ध 
के कुछ अन्तर्राष्ट्रीय नियमों का पालन करते हैं : घायल ओर भूमिलृण्ठित सैनिक पर 
हमला नहों होता ( लक्ष्मण और मेघनाद ), मल्लयुद्ध में दो व्यक्ति ही विजय-पराजय 
का निर्णय करते है, युद्ध-बन्दियों के साथ अच्छा सलक होता है, युद्ध रात में नहीं 
केवल दिन में होता है, प्रतिद्वन्दों परस्पर ललकार कर वार करते हैं, इत्यादि । सेना 
द्वारा दुर्ग को घेर कर ( 'गढ़-छेका' लगा कर ) उस के चारों दरवाज़ों पर धमासान 
युद्ध करने को मोरचाबन्दी पर मुग़ल प्रभाव भी हैं। 'मानस' में कई प्रकार के युद्ध 
बणित हैं : यथा, मुष्टि-युद्ध ( बालि-सुग्रीव, क्ुम्मकर्ण-हनुमान्‌, हनुमान्‌ू-रावण ), वृक्ष- 
युद्ध, पत्थर-युद्ध, वानर-युद्ध ( ये तीनों युद्ध आदिम समाज तथा आदिम जातियों के 
चरण के हैं ), मल्लन्युद्ध ( रावण-विभीषण ), गदा-युद्ध ( विभोषण-रावण ), रथ-युद्ध 
( राम-रावण ), शक्तियुद्ध ( लक्ष्मण-मेघनाद ), तोप-युद्ध आदि । इन युद्धों में हम गुफा- 
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मंनुष्य के हथियारों ( नख, पहाड़, वृक्ष ) से ले कर पाषाण युग के मनुष्य के अस्त्र-धस्त्र, 
लोह-युग ओर क्ृषियुग के मनुष्य के हथियार तथा मुग़लों के बारूदी हथियारों तक का 
गड्मड पाते हैं। इन में मन्त्र, शकुन, इन्द्रजाल आदि प्रयोग मानो आदिम अवस्था के 
जादुई चरण के अवशेष हैँ । इस दृष्टि से राम-रावण समर नृतत्त्व शास्त्र को भो एक 
क्रमिक सांकेतिक सामग्री देता है। निपादराज की नौका-युद्ध को तैयारी के चित्रण पर 
ही तुलसी पर कोरमकोर तत्कालीन प्रभाव पड़ा हैं। गृह के रौनिक मुगल सिपाहियों 
जैसे सजते हैं ( मानस, २१८९, १९० )। कुल मिला कर तुलसी का युद्ध-अनुभव 
काल्पनिक हैं । 

अन्त में हम राज्य' की चर्चा करेंगे। सम्पूर्ण मध्यकाल में तुलसी के 'रामराज्य' 
की यूतोपिया लोकचित्त तथा लोकमत का एक अनुभव-प्रवृत आदर्श भी है। यह 
मध्यकालीन साहित्य की श्रेष्ठठम सांस्कृतिक उपलब्धि है जो इतिहास और पुराण, परम्परा 
और रूढ़ि, यथार्थ और आदर्श का संइलेषण करती है। उस सांस्कृतिक अवस्था में तुलसी 
ही ऐसे अकेले नागरिक-चिन्तक थे जो ( कवि और सन्त होने, एवं अनेक अन्तविरोधों 
से पूर्ण होने के बावजूद भी ) तत्कालीन जनपद, और जनजीवन की सामाजिक, आ्थिक, 
नेतिक, राजनीतिक, आध्यात्मिक आदि समस्याओं को उन्हों के भावकल्प से समझ्न-बुशझ 
सके थे। क्रान्तिकारी कबीर मुृठत: घधामिक और वर्णाश्रम व्यवस्था वाले जातीय क्षेत्र 
तक ही बंधे रहे; सूर गोकुल ब्रज-वुन्दा की चरवाही संस्कृति के सिद्ध आनन्द भौर 
भोग वाले वंकुण्ठ में मन्त्रमुग्ध रहे; जायसी लोकरंजन पर ही अपनी नज़र गड़ाये रहे; 
लेकिन परम्परावादों और मर्यादावादी समन्वयकर्ता तुलसीदास ने ही भूमि, प्रजा, लोकन 
मंगल, समाज जैसी इकाहयों की भी मल्यमीमांसा की है। यद्यपि वे धमं, नोति और 
आध्यात्मिकता की भमिका पर हो रामराज्य का आलोचनाशील ( क्रितीक ) गढ़ते हैं, 
यद्पि उन की अपनी वैष्णव मर्यादावादी आस्थापरक प्रवृत्ति है, तदपि 'राम राज्य में 
वे 'तत्कालीन सामाजिक यथार्थता के आलोक' में समाज, संस्कृति, राष्ट्र और आध्या- 
त्मिकता की आकांक्षा को अभिव्यक्त करते हैं । उन्होंने राज को 'सुराज' में रूपान्तरित 
किया; उस सुराज को 'रामराज्य' का स्वरूप दिया जहाँ राजा स्वयं परब्रह्मा राम हैं; 
जहाँ परब्रह्मय राम लोकमंगल-स्वरूप हैं; जहाँ लोकमंगल-विधान राजा नहीं, साधमत 
और लोकमत करता हैं ( 'करब साधुमत लोकमत नृपनय निगम निचोरि' ); जहाँ इन 
मतों के सूत्रधार मन्त्री, विद्वान, बुद्धिमान और गुरुजन है; और जहाँ 'भूमि' तथा "प्रजा! 
के हितार्थ 'धर्म' ओर 'नीति' संचालित है । इस यूतोपिया की रचना में तुलसी पूर्णतः 
प्रजातन्त्रवादी नहीं हैं क्योंकि वे वर्णाश्रम-धर्म और राजतन्त्र के पौराणिक आददर्शों के 
प्रति भो निछ्ठावान्‌ हैं। लेकिन इस कल्पना में सामन्‍्तवादी समाज-व्यवस्था से आगे की 
सामन्तमक्त प्रजासत्तात्मक व्यवस्था को झिलमिलाहट है जिस में सम्राट की सत्ता और 
समाज को सत्ता का विरोध मिट गया है, निरंकुश राजतन्त्र को त्रिविध तापों का सही 
कारण मान कर उसे पहचान लिया गया है, प्रशासन में क्रर दण्ड और छल-कपटपूर्ण 
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'दूँधोभाव' का भण्डाफोड़ किया गया है और बहुसंख्यक कृषक जनता ( प्रजा ) की 
आर्थिक समस्याओं को जड़ ( भूमि ) छ ली गयी है। इस भाँति धर्म-सापेकष्य और 
दिव्य राजत्वपृर्ण 'रामराज्य' जाने-अनजाने ही मध्यकालीन जनता को आर्थिक, सामा- 
जिक और राजनीतिक चेतना का वर्गोय दर्पण भी हो गया है। यहाँ तत्कालीन समाज 
और किसानों की संघ-चेतना के दोनों पश्ष प्रतिबिम्बित हैं। अतागव 'रामराज्य' को 
विवेबना एक समाजश्यास्त्रीय दृष्टि की अपेक्षा रखतो हूँ क्योंकि यहाँ ँ्रामन्‍्तीय समाज 
और उस के अन्तराल से उभरता हुआ लोकतन्त्र, दोनों घुले-मिले हैं । 

तुलसी ने रामराज्य के कुछ सूत्र-सिद्धान्त दिये हैं : (१) राज्य एक धार्मिक 
ओर नैतिक संस्था भो है; (२) राजा प्रजा का पिता के समान रक्षक और राष्ट्र-शान्ति 
का प्रहरी है; (३) राज्य को निरंकुश राजतन्त्र या फ़ौजी अधिनायकवाद से नहीं चलाना 
चाहिए, राज्य यूद्ों का उन्मूलन कर सकता है; (४) राज्यशासन लोकमत और साधुमत 
दोनों के आधार पर ही चलना चाहिए; (५) राज्य में प्रजा और भूमि की समृद्धि होनी 
चाहिए; (६) राज्य का लक्ष्य नागरिकों को सुख और सम्पत्ति प्रदान करना हैं। इस 
बेष्टा में अन्ततः कर-व्यवस्था का ऐसा संयोजन हो कि शोपण-उत्पीड़न का खात्मा हो 
जाये, ओर मूल्य के बजाय आवश्यकताओं के आधार पर वस्तुओं का विनिमय होने लगे; 
(७) राजनीति के क्षेत्र में राज्य को दण्ड और भेद को समाप्ति कर के सुमति ( साम ) 
तथा सुअर्थ ( दान ) की स्थापना करनो चाहिए; ओर (८) राज्य के सभी नारी-पुरुष 
नागरिक स्वत: ही सामाजिक धर्म ( धर्म, अर्थ, काम ) वर्णाश्रम-धर्म, और नैतिक धर्म 
( मोक्ष, भक्ति ) आदि में निरत हों । हमें यह ध्यान में रखना चाहिए कि तुलसो ने 
राज्य का यह दर्शनशास्त्र ( फ़िलांसफ्री आंव द स्टेट ) केवल वेद-पुराणादि पढ़ कर नहीं 
रचा, बल्कि अपने व्यापक, व्यक्तिगत तथा सामाजिक अनुभवों के आधार पर रचा हूँ । 
यह निष्कर्ष बिलकुल पारदर्शी हैँ । हाँ, इस पर उन्होंने पौराणिकता और आध्यात्मिकता 
की अस्पष्टता भो काफ़ी थोपो हैं। उन्होंने तत्कालीन सामाजिक जीवन को भयानक और 
क्रर विपमताएं झेली थीं; और यह पाया था कि दरिद्रता के कारण मनुष्य का शरोर 
जल रहा हैँ; जीविका से विहीन लोग दुख और शोक से भरे हैं; दारिद्रयरूपी रावण ने 
दुनिया दबा ली है; पेट के लिए ही लोग ऊंचे-नीचे कर्म और पाप कर रहे हैं; दान, 
दया, यज्ञ आदि सब धन के अधीन है; दिनोंदिन दुभिक्ष और दरिद्रता फंलती चली जा 
रहो है; दुख और पाप बढ़ रहे हैं; कुराज्य हो गया हैं। इसलिए उन्होंने अपनी 
आध्यात्मिक दृष्टि के अनुसार तत्कालोन राष्ट्र के तीन ताप घोषित किये : देहिक ताप 
अर्थात्‌ दरिद्रता, भोतिक ताप अर्थात्‌ दुख, ओर देविक ताप अर्थात्‌ पाप। रामराज्य में 
उन्होंने इन तीनों तापों का पूर्ण लोप कराया है ( 'दैहिक देैविक भौतिक तापा । राम- 
राज नहिं काहुहि व्यापा ॥ ) ओर इन के स्थान पर सम्पत्ति ओर 'सुख' को राज्य का 
प्रयोजन माना है ( रामराज कर सुखन्सम्पदा )। उन्होंने यह भी देखा था कि राज- 
समाज बड़ा हो छलो हो गया हैं ओर करोड़ों कुचालों से भर गया है। वह केवल 
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अत्याचार ( दण्ड ) ओर शोषण (कर) के बल पर ही भोगविलास में डूबा हुआ है। 
इस का निदान उन्होंने राजनीति से दण्ड ओर भेद-नीति का ही सफ़ाया कर के किया । 
रामराज्य में दण्ड संन्यासियों के हाथ की लकड़ी और भेद न्तंक-नृत्य समाज के ताल 
के रूप में रह कर राजनोति से हट गया हैं ( मानस, ७२२ ) । रामराज्य केवल 'साम' 
ओर 'दान' नोति पर आधारित है अर्थात्‌ मनुष्यों में चारोंओर परस्पर प्रेम और 
परोपकार का भाव है: उन में भय ओर शोक नहीं हैँ । रामराज्य में न कोई दरिद्र है, 
न दुखी है, न दीन है ( नहिं दरिद्र कोउ दुखो न दीना )। उन के समय में भूमि 
युद्ध ओर सामन्तीय शोषण का यन्त्र थी। राजा और सामन्‍्त उत्पीड़न करते थे । 
बहुधा भयंकर अकाल और फहुस्वरूप महामारियाँ फल जाती थीं। रामराज्य में 'भूमि' 
कामधेनु हो गयी है, 'प्रजा' ईतिभय से दुखी तथा महामारियों से पीड़ित नहीं है, सब 
के शरोर सुन्दर और निरोग हैं, छोटो अवस्था में मृत्यु नहीं होती ( मानस, ७।२०।३, 
१।२३४।२ ) उन के समय में लोग धन और घर--( परधन और परस्त्री ) के लिए 
ल,लप थे; प्रजा अवनत हो कर पाखण्ड में रत थी, कपट बढ़ गया था; ब्राह्मण अजानी, 
कामी, क्रोधी, धमण्डी और लोभी हो गये थे; लोक और वेद दोनों की मर्यादाएँ चली 
गयी थीं; अर्थात्‌ नागरिकों का जीवन क्षयोन्मुखी हो गया था। रामराज्य में इस का 
निदान धामिक भूमिका पर किया गया है। रामराज्य में वर्णाश्रम के सही विभाग से 
लोग वेदमार्ग पर प्रवरतित हैं; भक्त और धर्मपरायण हैं ( गीतावली, ६।२२ ), पुण्यवान्‌ 
और सौभाग्यशाली हैं ( गोतावली, ७।१ )। सारांश में, 'वेदनीति' और पुण्य ही 
नागरिकों के नैतिक तथा आध्यात्मिक जीवन का संयोजन करते हैं। फलस्वरूप ब्राह्मणों 
की भूसुर-पद-प्रतिष्ठा, तथा श्रीहरि-चरण-प्रीति वाला तुलसी का दृष्टरा सपना भी प्रा 
हो जाता है; गृहस्थ धर्म को एक पत्नीव्रत की मर्यादा की प्रतिष्ठा हो जाती है; और 
नागरिक धमंपरायण तथा पृण्यात्मा हो जाते हैं । नागरिकों में नेतिक और धामिक 
सदगुणों की एक लम्बी फेहरिस्त के द्वारा तुलसी 'मध्यकाल के एक परिपूर्ण धामिक 
मनुप्य का भी बिम्ब गढ़ देते हैं जो मोक्षाधिकारी, रामभक्तिपरायण, चतुर और गुण- 
वान्‌, पुण्यात्मा, नीतिपूर्ण, सुखी और स्वस्थ है, जो परहित धर्म निबाहता और परपीड़ा 
के पाप से बचता है। इस भाँति तुलसी ने रामराज्य की अथं-व्यवस्था, शिक्षा बौर 
नीति-व्यवस्था तथा शासन-व्यवस्था का स्वरूप दिया है। शासन में उन्होंने लोकसभाओं 
ओर ममन्त्रिपरिपद्‌, दोनों के सम्मिलित शासन को निरंकुश राजतन्त्र के स्थान पर 
स्थापित किया हैं। इस नमी व्यवस्था में दण्ड-शक्ति के स्थान पर नैतिक शक्तिकी 
प्रधानता होगी, और अन्ततोगत्वा युद्ध तथा कर-व्यवस्था से जनता मुक्त हो जायेगी 
( बाज़ार रुचिर न बनइ बरनत बस्तु बिनु गध पाइये )। ऐसी व्यवस्था में राजा एक 
व्यक्ति नहों, सामाजिक इच्छा हो जायेगा, ओर शासन के अनुशासन के बजाय समाज 
का अनुशासन सर्वोपरि हो जायेगा। यहाँ तुलसी की एक परम्परावादी मध्यकालीन 
चिन्तनसीमा है कि वें अपनी नयी समाज-व्यवस्था को सतयुग के वर्णाश्रम-धर्म के आदर्श 
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नवोत्यान के रूप में ही संशोधित कर सके हैं और पुनरुत्थानवादी हो गये हैं, जब कि 
उन के समानान्तर निर्गुण और सूफी चिन्तक विडम्बनापूर्ण वर्णाश्रम-धर्म की काल-प्रति- 
कूठता को सटीक कत रहे हैं। एक अवधारणा पर ओर ध्यान देना है कि तुलसी का 
'रामराज्य एक “चक्रवर्ती साम्राज्य' है जिस की सीमा सात समुद्रों की मेखला वाली पृथ्वी 
एवं राजधानी अयोध्या है ( मानस, ७।२१।१ )। राज्य की इस धारणा पर भू-घेनु- 
उद्घधारक चक्रवर्ती समुद्रगम, तथा भारत में सुदृढ़ और उदार साम्राज्य संस्थापक अकबर 
का भी परोक्ष प्रभात्र हो सकता हैं क्योंकि वे यहाँ अर्थशास्त्र -सम्मत राज्य-रचना की 
परम्परा का पालन करते हैं। साम्राज्य की इस कल्पना पर परक्रह्म राजा राम की 
स्थितिर्मा विष्णु-घारणा की भी छाया है। लेकिन राजनीतिक दृष्टि से ऐसे राज्य, 
तथा ऐसे राजा वाली पृथ्वी में न तो युद्ध ही सम्भव हूँ क्‍योंकि शत्रु नहीं होंगे, और न ही 
'अभ्यन्तर कोप' ( जो मन्त्री, पुरोहित, सेनापति और यवबराज के कारण होता हैं )। 
ऐमे रामराज्य में अयोध्या के दशरथ-राज्य, सुग्रीव के किप्किन्धा-राज्य, रावण के लंका- 
राज्य के न तो अम्यन्तर कोप हैं, और न ही 'कण्टकशोधन' वाले दण्डधर क़ानून, क्यों- 
कि वर्ण-विभक्त व वर्ग-मंत्रीपर्ण सभी नागरिक सुखी, सम्पत्तिशाली, पृण्यात्मा, भक्त, 
ओर प्रेमी -परोपकारी है। एलस्वरूप, तुलसी सामाजिक सुराज या 'रामराज्य' को एक 
सक्रवर्ती-राज्य से यूतोपियन 'धर्मचक्र' ( धर्म के साम्राज्य ) में परिणत कर देते हैं । 
यहाँ सामाजिक मंगल की सिद्धावस्था है। इस अवस्था में त्रिवर्ग प्राप्ति के बाद सामहिक 
मोक्ष! की सिद्धि ही चरम लक्ष्य हो जाती है। इस राज्य के नियम “धर्मस्थीय' 
होते हैं । 

अब हम तीमरो गोष्ठी में तुलसीदास की आत्मकथात्मक जीवनी, उन के विचार 
ओर जोवन दृष्टि, तथा उन की सृजन-प्रक्रिया का विवेचन करेंगे । 
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'ऐसे को ऐसो भयो कबहूँन भजे बिनु बानर के चरवाहै” : अर्थात्‌ 
तुलसी को आत्मकथा कया थी, उन के विचार तथा जीवनदृष्टियाँ क्या थीं, 
कृतित्व कैसा था, और उन का सजन-कार्य कैसा था ? 


जिस तुलसी के बाबत लोक कहता है कि यह पापों में समद्ध है, कृत्सित दरिद्रता के 
कारण दीन है, तथा गन्दे ढंग से रहता है, इस के भाग्य में ब्रह्मा! ने कुछ भी नहों लिखा 
ओर यह सपने में भी अपने बल पर नहीं बढ़ता, 'वहो' तुलसी आज राम का किंकर हो 
गया हैं। वह ऐसे ( दीन और पापी और गन्‍्दे ) से ऐसा ( महाभक्त ) हनुमान्‌ के 
चरवाहे राम को भजे बिना नहों हुआ । इस बात को समझने में हो भलाई है, कहना 
उचित नहों है ( कवितावली, ७।५६ )। इस गोष्ठी में हम 'इस बात' को कहेंगे । 

तुलसी की जीवनी ( जन्म-मृत्यु तिथियाँ, जन्मस्थान आदि से सम्बन्धित असली 
या जाली सामग्री पर एकेडमिक वाद-विवाद ) से अधिक तत्त्वपूर्ण उन की आत्मकथा 
है । ऐतिहासिक अभिप्राय के लिए बस यही जानना अपेक्षित है कि वे अकबर-जहांगीर 
के शासनकाल में गंगा-सरयू के आसपास के कवि-भक्त-यायावर थे । उन की आत्मकथा 
अलग से नहीं मिलती । उन की क्ृतियों में इस के संकेतों तथा विवारों एवं जीवनदृष्टि 
के संयोग से हमें उन की आत्मकथा तथा परिवतंमान चरित्र, दोनों की रचना करनी 
होगी । इस भांति उन की आत्मकथा से कई बातें उदघाटित होतो हैं : ( १ ) उन की 
कृतियों में व्याप्त जीवनदृष्टियों की घृपछाँंह एवं विचारों का विकास परिवतंन; (२) 
उन के कलाकार तथा भक्त के दुहरे व्यक्तित्व का समवाय; ( ३ ) उन की जीवनगत 
अनुभव-राशि तथा सृजन-प्रक्रिया; ( ४ ) उन के व्यक्तित्व एवं चरित्र के आधार पर 
उन की रचनाओं के वृत्त एवं क्रम का निर्धारण; तथा (५ ) 'मानस' और “पत्रिका 
रचयिता तुलसी के एकांगी आदर्शवादी “व्यक्तित्व-विम्ब' के प्रचलन के स्थान पर "एक 
नये सम्पूर्ण आकंटा इपल स्वरूप” की पुनरंचना । 

प्रवृत्तिप्रधानता की दृष्टि से उन के सृजनात्मक कार्य के दो चरण प्रतीत होते 
हैं। पहला वह है जब वे केवल आदर्शवादो हैं, महाकाव्यात्मक भव्यता तथा आध्यात्मिक 
उन्मेष में महत्‌-ठलित रचना करते हैं। 'रामचरितमानस', “जानकीमंगल', 'पार्वती- 
मंगल', 'वेराग्य सन्दीपनी”, “रामाज्ञाप्रशत” आदि इस चरण की देन हैं। दूसरे चरण में 
तीसरी गोही १०७५ 
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वे आदर्श से यथार्थ की ओर भी मुड़ने लगते हैं, उल्लास से गाम्मीर्य की ओर बढ़ते हैं; 
और 'मानस' के 'परत्रद्म/ राम की परमपददायक गाथा के स्थान पर 'कवितावली के 
लोकमंगल के 'नायक' श्री रघुनायक का जीवन गाने लगते हैं। इस चरण में उन को 
महाकाव्यात्मक भव्यता का स्थान वेणुगीतात्मक ( लिरिकल ) वैयक्तिकता ले छेती है; 
आध्यात्मिक उन्मेप वाली आस्था-अश्रद्धानविश्वास के साथ-साथ नैतिक प्रायश्चित्त- 
पश्चात्ताप, तथा सामाजिक सन्देह-तर्क आदि का भी समावेश हो चलता हैं, महाकाव्य- 
वृत्त के स्थान पर प्रगीतवृत्त के पद, कवित्त, स्वये ढलने लगते हैं। 'गीतावली', 
'श्रोकृष्णणीतावली', 'विनयपत्रिका', 'बरवे', 'दोहावछी', 'सतसई, 'हनुमानबाहुक' 
आदि मकतक कृतियाँ इस चरण की देन हैं। इसी वेणुगीतात्मक चरण में वे अपनी 
आत्मकया कहने एवं समाज को निश्चान्त आलोचना करने की नयो जीवनदृष्टि एवं 
सामर्थ्य पाते हैं। उन्होंने (विनयपत्रिका', 'दोहावली', 'कवितावली' तथा 'हनुमानबाहुक' 
में हो प्रधान रूप से आत्मकथा के अनुभव बिखेरे हैं। ये उन के व्यक्तित्व के प्रवर्तक 
मोड़ के सूचक है । इस के साथ ही वे यथार्थ की ठोस भूमि पर उतरते चले आते हैं; 
और उन के अनुभव राम को परब्रह्म में अधिक मानवीय नायक बनाने के नवलतर बोध 
में उत्कपं पा जाते हैं। जिस तरह तुलसी की ये दो स्पष्ट प्रवृत्तियाँ हैँ, उसी तरह उन 
के श्री रामचन्द्र भी दो हैं--एक 'मानस' के परब्रह्म राम; और दूसरे “'कबितावली' के 
लोकमंगल विधायक परमप्रेयानू नर राम। तुलसी-अध्ययनावलो में हमें इस भयंकर 
भूल का निरन्तर सामता करना पड़ा है कि तुलसो के सृजनात्मक कार्य के दूसरे चरण 
को नज्ञरअन्दाज़ सा किया गया हैं। परिणामत: तुलमो का कटा-छेंटा मात्र सन्त-भकत- 
महाकाव्यकार स्वरूप ही उभारा गया हैं जिस से उन का नागरिक और सामाजिक 
होमकर्ता स्वरूप ढेंक सा गया हैं। क्यों ? जिस तरह तुलसी शुरू में राम को मनुष्य 
रूप में त्रुटि करते हुए सहन नहीं कर सकते थे, शायद उसी तरह हिन्द-विद्वत्ता भी 
महामुनि तुलसी को साधारण मनुष्य के रूप में देखना कँसे सहन कर सकती है ? 

तुलसी के जीवन में चित्रकूट, अयोध्या तथा काशो इन तीन तीर्थ-नगरों का 
गहरा असर पड़ा हैं। गीतावली ( २।४३-५० ) में चित्रकूट का विशिष्ट प्रकृति-चित्रण 
ओर पुरनिवेश है । चित्रकूट पर्वत-तीर्थ है जहाँ पयस्विनी नदों बहती हैं। चारों ओर 
बन में पाण्डर-चम्पक और कचनार वक्ष होते हैं । वर्षाऋतु में तो यह अधिक सुहावना 
हो जाता है । धातुओं से रंगमयी शलूमालाओं पर श्याम जलद मधुर-मधुर घोर करने 
लग जाते हैं । उस भूमि के बाबत मियकरोय विश्वास है कि वह सीता-राम-लक्ष्मण-पग- 
अंकित होने से पुनीत है । तब भी वहाँ घाटों पर सन्‍्तों को भोड़ होतो थी और ऋषि- 
गण कोन की रचना कर के गान करते थे। चारों ओर पर्णशालाएं तथा कुटियाँ थीं 
ओर शिलाओं पर साधु ध्यान लगाते थे। तुलसी ने 'मानस' तथा 'कवितावली' आदि 
में जो पर्वत, वन तथा वनमार्गों एवं वनयुवतियों के चित्र रचे है उन में मूलतः 
उन के चित्रकूट-निवास का यथातथ्य प्रक्षेपण हैं। यही नहों; चित्रकूट की प्रकृति में 
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धामिक परिवेश के संयोग का कुछ ऐसा प्रभाव रहा था कि तुलसी ने एक ओर तो 
प्रकृति-सोन्दर्य को नैतिक सूक्तियों की गाँठों से बाँध दिया ( 'भागवत' का प्रभाव तो था 
ही ); तथा दूसरी ओर सारी प्रकृति को राम-लक्ष्मण-सीता की शोभा की अपेक्षा कम 
महत्त्व दिया । उन्होंने इस अजित रुचि को अपनी शैल्ली बना डाला। चित्रकूट के 
वातावरण में हो वे हनुमान्‌-भक्ति की ओर मुड़े प्रतीत होते हैं। इस आशय की 
किवदन्तियाँ भी प्रचलित हैं । तदुपरान्त वे राम के किकर हुए होंगे (हनुमानबाहुक, २१, 
४० ) | चित्रकूट में हो उन में रामक्था के प्रति प्रीति जागी होगी और वहाँ के कीर्तनों 
से प्रेरित हो कर उन्होंने गेय-श्रव्य रामकथा की रचना की परिकल्पना की होगी । उन 
का कवि चित्रकूट में ही प्रसफुटित हुआ हैं। चारों ओर के नगर-प्रामों में वर्णाश्रम-धर्म 
के पाखण्डों तथा कुत्सित दरिद्रता तथा दुष्ट लोगों से थोड़े मुक्त चित्रकूट में वर्णाश्रम- 
धमं-प्रधान मनोहरता, सन्‍्तोपपूर्ण सम्पत्ति और भक्त साधुओं ने उन के विदोर्ण और 
दुखी मन को सबल सान्त्वना दी होंगी। इस प्रकार उन्हें चित्रकूट से नैतिक प्रकृति- 
दर्शन, हनुमान्‌ के प्रति भक्ति, रामकथा के प्रति श्रद्धा और वर्णाश्रम-धर्म की नित्य 
श्रेष्ठता के प्रति विश्वास प्राप्त हुए लगते हैं। एक बार चित्रकूट में लगी दावाग्नि को 
भयानकता ने उन पर इतना गहरा असर डाला हैं कि 'कवितावली' के सुन्दरकाण्ड का 
लंकादहनवर्गन ( बिधि की दवारि कंधों कोटिसत सूर हैं ) कोरमकोर उस का ही 
प्रतिबिम्ब हैं ( ४॥४-१८ ) । 

अयोध्या के प्रभाव के फलस्वरूप राम के प्रति उन की जीवनदृष्टि में अभूतपूर्व 
क्रान्ति आ गयो । अब राम अवतार हो गये और राम-कथा रससिद्धि के बजाय मोक्ष- 
सिद्धि कराने वालो हो गयी । 'रामचरितमानस' पर कीतं॑न-गायन-श्रतवण-विधियों का 
सर्वोपरि चित्रकूटो प्रभाव है । अयोध्या आ कर ग्रामीण तुलसी का शहरोकरण भी हो 
गया, और उन का दृष्टिपटल इतना व्यापक्र हो गया कि थे मध्यकाल के प्रतिनिधि होने 
की ऐतिहासिक दशा में स्थित हो गये। यहाँ उन्होंने नगर वेभव देखा, समाज के 
अत्याचार तथा पर-नूमि-धर-कामिनी की लिप्सा भी देखी, आगे साधारण लोकजन के 
परिवार के मधुर-कटु सवालों को पहचाना । 'मानस' में यह सब कुछ मध्यकालीनीकरण 
और ग्राम्यीकरण के द्वारा आया है। नगर वभव का वर्णन भी मानस तथा दोनों 
'मंगल-काब्यों में हुआ हैं। अयोध्या में उन्हें परब्रह्म राम और चक्रवर्ती सम्राट राम 
ओर मर्यादा-पुरुषोत्तम राम की त्रिमति की सिद्धि हुई होगी । अयोध्या के वानरों के 
निरीक्षण से लंकाकाण्ड का वानर-युद्ध अधिक वैज्ञानिक हो गया हैं । 

काशी की देन उन्हें यथार्थवादी ओर विभ्रमहीन ( डिसइल्यूज़ण्ड ) बनाने में हैं । 
यहाँ उन्होंने शंकर और गंगा के आदिम प्रतीकों को दीम किया । काशी में ही उन्होंने 
“विनयपत्रिका' में दारण आध्यात्मिक पीड़ा तथा 'कवितावली' में देहिक-भौतिक तापों 
का प्रकाशन किया | काश्ञी उन्हें यथार्थ अर्थात्‌ कलिकाल के बिलकुल नजदीक खोंच 
लायी। यहाँ उन का तोथों के अ्रष्ट वातावरण और निपट भ्रष्टाचार से साक्षात्कार 
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हुआ, वर्णाश्रम-धर्म के घोर पतन का अनुभव हुआ, खलों और अधिकारी वर्ग के 
अत्याचारों एवं पाखण्डों का पता चला, अपने विरोधियों को मककारो और शैवों को 
ब्रास देने वाली दुबंद्धि का सामना करना पड़ा ओर नगरों के पापों तथा अवगुणों को 
क्षान का अन्दाज़ लगा ( कवितावली, ७१७४ )। “कवितावली' का कलिकाल-वर्णन 
काशी की दशा का ही अतिरंजित द८ण हैं। यह भी सही है कि काशी में हो उन्हें गुरु 
से दीक्षा मिली थी । यहों उन्होंने शब-वंप्णतः एकता का एक ऐतिहासिक निर्णय लिया 
था, यहीं पतितपावनी गंगा के तट पर वे रोज़ भजन-पृजन करते थे और राम के साथ 
शिव को भी तत्कालीन सामाजिक आकांक्षा का प्रतोक बना रहे थे। पाव॑तीमंगल' के 
कोतुककारी शिव 'कवितावली' में काशी के ठाकुर हो गये। ये शिव एक विरेचक 
( कंधाटिक ) प्रतीक हो गये है : दारिद्रथ को दूर करने वाले, विष को पो लेने वाले, 
दुख और दोप का दहन करने वाले और कामदेवता का नाश करने वाले । शिव विरोधों 
के पुंज हो गये क्योंकि तत्कालीन जीवन में तुलसी को यही सामाजिक ज़रूरत महसूस 
हो रही थी | शिव नंगे भी हैं और विचित्रवेशी भी, कंगाल भी हैं और महादानी भी, 
योगी भी है और भोगी भी, संहारक भी हैं और रक्षक भी, बावले भी हैं और भोले 
भी । इस तरह काशी में अपने दीर्घ निवास से तुलसी ने शंकर के रूप में समाज का 
यधार्थ देखा है ( राम-रूप में आदर्श )। देवता ओर राजा के ऐसे विचित्र मेल तुलसी 
के ही रसायन है । इस भांति तुलसी की लौकिक अन्वीक्षा शिव के प्रतीक में और 
अलौकिक आदर्श राम के प्रतीक में ढले हैं। तीथंराज प्रयाग एक अत्यन्त प्रशान्त पवित्र 
ओर भले साधुओं वाले स्थल क॑ रूप में आया हैं। यह तटस्थताका दृष्टान्त है । 

तुलसी की जीवनचतना पर हम ने इन तीन शहरों के प्रभाव का जो विवरण 
दिया है वह क्रमिक नहीं है क्‍योंकि वे इन स्थानों में कई बार आये-गये हैं; और इस 
आवागमन के क्रम का पता नहीं है। हमारा उद्देश्य तो तुलसों के सर्जनात्मक कार्य 
तथा जीवन-अनुभवों पर प्रकाश डालना है। अस्तु । 

उन्हें भी भारत भूमि और भले कुल में जन्म लेने का ( कवितावली ) तथा 
भारतवर्ष में अपनी कर्म भूमि होने का ( विनयपत्रिका, २३३ ) उचित गयवं हैं। लेकिन 
अपने भाग्य पर दुख है। उन्होंने भिक्षावृत्ति वाले ( मंगतों ) ब्राह्मण के कुल में जन्म 
तो पाया, किन्तु बधावों के बजने के छ्ान्त होते ही उन के माता-पिता को परिताप 
हुमा । उन्हें माता-पिता ने जग में जन्म दे कर त्याग दिया | या तो माता-पिता ने भी 
जग त्याग दिया या इन्हें त्याग दिया । दोनों हो दशाओं में तुलसी 'अनाथ' ओर 'अभागा' 
ही गया । ब्रह्मा ने भी उस के भाग्य में कुछ भलाई नहों लिखी ( कवितावलो, ७॥५६- 
५७ )। शिशु तुलसी के विकास में ये दो गहरी शेशव-पग्रन्थियाँ ( ट्रॉमाज़ ) पड़ गयीं 
ओर उस में अब निर्मलता आ गयी । अनाथ होने की दशव-ग्रन्थि तो राम जैसे स्वामी 
के मिलने पर खुल गयी ओर प्रोढ़ावस्था में स्वयं तुलसी ने इस का विश्लेषण कर 
लिया । किन्तु अपने अभागेपन का देश के अभागेपन से आत्मीकरण कर लेने के कारण 
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तुलसी अभाग्य की आध्यात्मिक यन्त्रणा भोगते रहे। इन्हीं दो प्रन्थियों के कारण भी 
उन की आत्मकथा में विनय और देन्‍्य भाव प्रचुर है । 

ऐतिहासिक संयोग से बालक तुलसी का नाम 'रामबोला' पड़ गया। अभागा 
ओर अनाथ रामबोला का बचपन अचेत चित्त में बीता। उस समय उस में चोगुनी 
चाह ओर चंचलता थी। किन्तु घोर दरिद्रता ने उसे कुबकुर की तरह माँग कर खाने 
वाला भिखारी बना दिया । रामबोला कंगाली के कारण टुकड़े के लिए दर-दर डोलता 
था ( हनुमानबाहुक, २९ ), मुँह से रामनाम लेता और ट्कटाक माँग कर खाता था 
( हनुमानबाहुक, ४० )। उसे भोजन-वस्त्र से विहोन, विषम विषाद-लीन और दीन- 
दुबला देख कर सभी हाय-हाय करते थे ( हनुमानबाहुक, ४१ )। अत्यन्त दीन होने के 
कारण वह द्वार-द्वार ललचाता और बिलबिलाता फिरता था ( कवितावली, ७।७३ ); 
यहाँ तक कि कुककुर के मुंह के टुकड़े के लिए भी ललचाता था (कवितावली, ७५७) । 
रामबोला को ओर देख कर दुख को भी दुख होता था ( विनयपत्रिका, २२७ )। उस 
ने द्वार-द्वार पर दाँत निकाल कर, खलों के आगे क्षण-क्षण खालो पेट खोल कर और, 
पाँव पड़ कर अपनो दोनता सुनायी लेकिन दयालुओं ने उस से बात तक न को । माता- 
पिता ने उसे ऐसा त्याग दिया जैसे सपिणी अपने ही शरोर से जनमे बच्चों को त्याग 
देती हैं। एमा अनाथ तुलसी सोचता है कि मैं किस लिए रोप करूँ और किसे दोष दूँ ? 
यह सब मेरे ही दुर्भाग्य से हुआ (विनयपत्रिका, २७५) । इस भांति दुबला (कृसगात), 
बठहीन ( आश्रयहीन ) और अभागा रामबोला बावले की तरह जह-तहां दौडइता 
फिरा। यह दशा केव्रल रामबोला को हो नहीं थो, अपितु अकाल, ग़रोबी, दुख और 
पाप में पिसते हुए महाग्राम भारत को भी थी। रामबोला को आर्थिक और सामाजिक 
चेतना प्रखर हुई । उस ने दरिद्रता को सभी के मूल में स्थित करने का महामन्त्र फूंका । 
रामबोला में दरिद्र कृपकवर्ग एक विक्ालदर्शी वाणी पा गया । रामबोला में कृपकों की 
आधिक-सामाजिक-राजनीतिक समस्याएँ पुंजीभूत हो गयीं। धर्मभीरु कृपक्र समाज की 
इस निराशा का उदात्तोकरण या निकास धर्म में ही हो सकता था। वही हुआ । जब 
समाज में खेतो नहों फलती, चाकरो नहीं मिलतो, धन्धे नहीं मिलते, तब रामबोला ने 
भी न तो कोई चाकरी की, न खेती, न व्यापार, न हो अन्य घन्धा । उस ने कोई भी 
सामाजिक पेशा नहीं अपनाया । ब्राह्मण होने के नाते और जातीय गर्व के कारण उस 
ने परम्परागत पेशा अपनाया। वह लब्ारू ( बातूनी ) अर्थात्‌ रामकृथा गाने-सुनाने 
वाला बन गया । निश्चित ही रामबोला का कण्ठ मधुर रहा होगा । दर-दर भटकने 
वाले रामबोला ने समाज के सभी दरवाज्ञों के आर-पार झॉका। राम-गायन ने उसे 
किसी तरह जिन्दा रखा | चने के चार दाने हो उस के लिए अर्थ-धर्म-काम-मोक्ष रुप 
चार फल थे ( कवितावडी, 3।9३ )। युवक रामबोला चाहता तो चाह बस्त्र था, 
लेकिन टाट के टुकड़े भो नहों मिलते थे ( कवितावलो, ७।६६ )। वह गन्दी कन्या और 
करवा धारण किये रहता था (कत्रितावलो, ७।५६ ) | चतुर्वेद ओर पड़दर्शन का पढ़ना 
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तो उस की छठी में नहों पड़ा था ( विनयपत्रिका, १५५ ) न तो वह वेद-पुराणों का 
गान जानता था, न हो विज्ञान-ज्ञान, और न योगध्यान-धा रणा-समाधि आदि (कवितावली, 
७६६ )। हाँ, रामबोला ने सूकरक्षेत्र में पु: चिरपरिचित रामकथा सुनो थी। तब 
बालपन के कारण समझ नहीं पाया था। जब गुरु ने उसे बारम्बार सुनाया तब वह 
समझ सका ( मानस, १।३० )। अतः रामबोल। की बौद्धिक उपलब्धि सीमित थी 
अर्थात्‌ वह लोकजीबन, लोकपरम्परा ओर लोकचित्त के धरातल पर एक भावुक हृदय 
युवक था । 

योवन के उन्माद में रामबोला ने रत्नावली से विवाह किया जिसे बाद में 
'स्त्रीरूपी कुपथ्य' करना कहा। उस की जवानों को यूवतां ने जीत लिया ( विनय- 
पत्रिका, २३४ ) | जिस भांति कलियुग में युवकों को समुराल प्यारी होतो है ( मानस, 
७।१००।३ ), बसे ही कामुक रामबोला पत्नी पर आसक्त रहे होंगे। किन्तु किसी अज्ञात 
आघात ने उन में पूर्ण वेराग्य का उदय कर दिया और उन में नारी तथा जगत्‌ सम्बन्धी 
गहरी प्रन्थियाँ पड़ गयीं। रामबोला ने श्ंगार, नारी, भौतिक सुख ओर काम का 
हमेशा के लिए परित्याग कर दिया। यह उन के चरित्र को दूसरी क्रान्ति थी। इस 
मनोयोनात्मक चोट ने उन में नारी के प्रति विरक्ति और जगत्‌ के प्रति वेराग्य जगा 
दिया। भोतिक बन्धनों से यह उन का आख़िरो पूरा विच्छेद था। बाद के काव्य में 
जगत्‌ माया का तथा नारो वासना का पर्याय हो कर आयी । यह उन की प्रतिक्रिया 
थी। इसी प्रतिक्रिया की परिणति उन के 'बैरागी, रमते जोगी' आदर्शवाद में हुई है 
( 'मानस', दोनों “मंगल” काव्य, 'वैराग्य सन्दोपनी' आदि ) जहाँ जगत्‌ रामराज्य, 
और नारी सती रूप में प्रतिष्ठित हुई हैं । उन में पलायन और उदात्तीकरण का यह 
विचित्र मेल हैं जहाँ लौकिक धरातल अलोकिकता के प्रभामप्डल से जगमगा दिया गया 
है, तथा सभी में वेराग्य, मर्यादा ओर दिव्यता मण्डित कर दी गयी हैं। फिर भी उन 
का विवाह का कल्यित आदर्श 'जानकीमंगल' में तथा प्रेम का तापस आदर्श पावंतोमंगल' 
में मुवर हुआ हैं। इस के बाद वे नारी को कुछ सोमित सन्दर्भों में हो अंकित कर सके 
हैं: यथा, मंगलगान करती हुई सुआसिनियाँ, माता, ऋषि-पत्नियां, आदिशक्ति सीता 
और विन्ध्याचड की भाली भील-रमणियाँ। नारी व्यक्तिवाचक सज्ञाएँ हो गयीं, 
जातिवाचक नारी निन्दित हुईै। इस चरण में आ कर रामबोला 'तुलसीदास' हो जाते 
हैं। अपनी हो शब्दावली में वे जड़ कर्मो के कमंबन्धन से छूट जाते हैं ( विनयपत्रिका, 
७६ ) | वे कण्ठी, तिलक, माला, रामनाम, जप, अहिसा, अभंद, नम्नता आदि का वैष्णव 
बाना सदा के लिए धारण कर लेते है । वे नरह॒य निन्‍्द से दीक्षा ले लेते हैं । अब वे सन्त 
तुलपीदास हो जाते है। वे रामशरण में जा कर 'सनाथ' हो जाते हैं । इस भांति उन 
को एक सबल शशव-ग्रन्थि खड जाती हूँ । 

इस ग्रन्यि के उन के निजो विश्लेषण में शशव-प्रत्यावंन ( इन्फ़ेयटाइल रिग्रेशन ) 
ओर क्षतिपृति ( कंम्पेन्सेशन ) की झलक मिलतो है। वे कहते है कि मैं 'बाल्यावस्था' 
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से ही सीधे रामचन्द्र के सम्मुख हुआ; केवल युवावस्था में लोकरीति में पड़ कर अज्ञानवश 
राम की प्रीति तोड़ बैठा; उस समय खोटे-खोटे आचरणों को करते हुए मुझे अंजनीकुमार 
हनुमान्‌ ने अपनाया तथा राम के पुनीत हाथों मेरा सुधार करवाया (हनुमानबाहुक, ४०) 
और हनुमान ने ही मझे बुला कर बालक के समान मेरा पालन-पोषण किया ( हनुमान- 
बाहुक, २१, २९ )। इस तरह ऐसे अनाथ तुलसी को शीलसिन्ध राम ने सनाथ किया 
( हनुमानबाहुक, ४१ )। जब नीच, निरादर-भाजन, कायर, कुबकर के मुँह के टकड़े के 
लिए ललचाने वाले तुलसी ने राम से अपनी करुण-कथा कही तो रघुनाथ ने स्वार्थ ओर 
परमार्थ दोनों सुधार दिये ( कवितावली, ७।५७ ) | यह तुलसी तो लोकव्यवहार के भी 
योग्य नहीं था । इस की बाज़्ो तो रामनाम ने हो रखी : अश्टंग योग से हीन दुर्बल 
तुलसी राम का नाम ले-ले कर हो पेट भरता है ( विनयपत्रिका, ४१ ); उसे मन, वचन 
और कम से स्वप्न में भी किसी दूसरे का आश्रय नहीं है ( विनयपत्रिका, ४२ )। वह 
अब राम का सरनाम गुलाम है । क्‍या वह किसो के द्वार पर पड है जो लोगों की धौंस 
सहे ( कवितावली, ७।१०७ ) ? 

तुलसी में यह विश्वास-प्रतिष्ठा मानो वैयक्तिक आस्था और साहस का पुनरा- 
गमन था। उन्होंने इस परिवर्तन को हिल्दृनामाज का तत्कालीन उपचार बनाने की 
सामाजिक दृष्टि विकसित कर ली । अलबत्ता इस में वर्णाश्रम धर्म का आदश्श प्रारूप भी 
सबन्निविष्ट कर लिया। अपने व्यक्तिगत चरित्र एवं अपनी सामाजिक ऊर्जा के कारण 
तुलसी को जन-आदर और धाभिक नेतृत्व भी मिला । इस अवस्था में ही उन्होंने दीन 
भाव से अपने बचपन की आत्मकथा दृहरायी है । उन्हें यह धामिक विश्वास है कि राम- 
भक्ति से ही सब का यह रूपान्तर हो सकता है। अपने जीवन के व्यतीत ( तब ) और 
वर्तमान ( अब ) की तुलना कर के मानो वे स्व्रयं को एक विनम्न तथा स्वंसामान्य 
उदाहरण के रूप में पेश करते हैं । वे सिहावलोकन करते हुए कहते हैं कि अब जब राम 
मेरे सहायक हो गये हैं तब राजा लोग मेरे पांव पूजते हैं ( दोहावली, १०९ ); पहले 
मुझे एक फूटी कोड़ी भी नहीं नसीव थी लेकिन ग़रीबनिवाज राम ने मुझे महँगा कर 
दिया हैं ( दोहावली, १०८ ); मैं तो सदा गधे पर चढ़ने वाला था पर राम के नाम ने 
मुझे हाथी पर चढ़ा दिया ( कवितावली, ७।६० ); अब रामनाम की पैठ, महिमा और 
प्रभाव तो देखो कि तुलसी को भी जग महामुनि ( वाल्मीकि ) - जैसा समझता हैं 
(कवितावली, ७।७२); द्वार-द्वार बिलबिलाने वाला वही तुलसी अब राम का सेवक है । 
इस भांति, तुलसो के मन में राम-नाम देहिक-देविक-भौतिक तापों के एक मात्र उपचार 
के रूप में प्रतिष्ठित हो जाता है; राम दुर्भाग्य-निवारक और अनाथों के नाथ हो जाते हैं, 
एवं रामकथा परमपद तथा मंगल प्रदान करने वाली हो जाती है। ये सब कुछ धाभिक 
ज्ञान के आधार पर न हो कर व्यक्तिगत जीवन के अनुभवों के निष्कर्ष हैं। इस भाँति 
तुलसी ने 'अभागेपन' से भो छुटकारा पा लिया । इन दोनों का हेतु रामनाम और राम 
का स्वामित्व रहा हैं। उन्होंने अपनी दृष्टि को अनूठे ढंग से मध्यकालीन हिन्दू समाज के 
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लिए एक जीवनदर्शन में रूपान्तरित कर दिया । यहाँ उन का संन्‍्यासी और भक्त प्रधान 
हो गया है, किसान और साधारण मनुष्य गौण । तुलसी ने अपने अनुभवों को सामाजिक 
न्याय के लिए निर्भीक स्वीकारोक्ति के रूप में घोषत किया हैं क्योंकि उन में स्वार्थ, 
परिग्रह या काम-क्रोधादि का लोप हो चुका था । 'सौभाग्यशाली तथा 'सनाथ' होने के 
अपने असम्भव परिवर्तन को वे राम की कृपा का फल मानते हैं । इसी बिन्दु पर उन्होंने 
सन्त का आदर्श दिया है; वेराग्य और ज्ञान-विज्ञान पद की प्रतिष्ठा भो की है। तुलसी 
के जीवन में यह उदान्नोकरण की महत्‌ दक्षा है । 

कालान्तर में काशी में उन पर लोकनिन्दा और कूटनीति के प्रबल प्रहार होने 
लगे। इतना इन्द्रिययमन करने, कुत्सित दरिद्रता झेलने, सर्वस्व॒ त्याग देने, भक्तिरस का 
प्रचार करते के वाद भी जब तुलसी पर घ॒र्त, कुसाज करने वाला, दगाबाज्ञ, महादृष्ट 
ओर कुजाति होने के छांछन छगने लगते है ( कवितावछो, ७।१०६-१०८ ), तब वे एक- 
बारगी तिलमिला उठते हैं। जब वर्णाश्रम-धर्म के महान्‌ संस्थापक तुलसी के वर्ण 
( जाति ) पर ही सन्देह किया जाने लगता है, वेष्णव तुलसी को अवधृत कह कर निनन्‍दा 
की जाती है, निश्छल तुलसी को कुसाज बरने वाला, बड़ा ही दग़ाबाज़् बताया जाता 
है, तव उन का वर्णाश्रम-धर्म की महानता का और ब्राह्मण की प्रतिष्ठा का दीर्घदढ़ जोश 
ठण्डा पड़ जाता हैं। उन्हें यद़्ीन हो जाता हैं कि खल समाज में सन्त प्रभाव स्थायी 
नहीं रह सकता । पहले उन्होंने जितना ऊँचा उद्ात्तोकरण किया था, अब उन्हें उतनी 
ही व्यापक विश्वान्तिविहीनता ( डिसइल्यूजनमेण्ट ) हुई। फिर भी, वे भक्त और सन्त 
बने रहते हैं । हाँ, उन की समाज से सम्पुक्ति और समाज-उपदेश के प्रति बसी प्रगाढता 
चलो जाती हैं। वे कहते हैं कि काशी में मुझे ठगों के धक्के खाने पड़े हैं और रात को 
घारों दिशाओं से चोर सताते हैं ( दोहावली, २३९ )। वे स्वीकार करते हैं कि दुनिया 
को पता है कि मैं ने पेट की आग के कारण जाति, सुजाति, कुजाति सब के टुकड़े खाये हैं 
(कवितावली, ७।७२) और लोग मेरी छाया तक छने में संकोच करते है (विनयपत्रिका, 
२७५ ) | इस भांति वर्णाश्रम-धर्म की विड्ग्वना का शिकार उस का सब से बड़ा नेतिक 
संस्थापक तक होता हैं। उन में पूरा नििश्नान्तकरण हो जाता हैं : जाति-पाँति, और 
समाज के प्रति समन्‍्वयवादी दृष्टि के प्रति। वे कहते हैं कि मेरी कोई जाति-पाँति नहों 
है, ओर न मैं किसी को जाति-पांति चाहता हैँ; चाहे कोई धूर्त कहे, चाहे अवधूत कहे, 
राजपूत या जुलाहा कहे, मुझे किसी को बेटी से अपने बेटे का ब्याह नहीं करना है; मैं किसी 
से सम्पक रख कर उस की जाति नहीं बिगाड़ गा ( कवितावडी, ७।१०६, १०७ )। 
आगे वे समाज के प्रति रोष प्रकट करते हैं : कोई मेरे काम का नहीं है ओर न मैं किसी 
के काम का है; मैं तो किसी से कुछ चाहता नहीं, न किसी के विषय में कुछ कहता हैं; 
मैं कुछ देने योग्य नहों है तो किसी का कुछ लेता भो नहों हूँ; न मुझे भाई का मरोसा 
है, न बरी से खरा सा बेर है। परन्तु मुझे न तो इस लोक का डर है और न परलोक 
का सोच है । मुझे देवसेवा का भी बल नहों है, न मझे घन-धाम का गवं है (कवितावली , 
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७७७, १०६, १०८ ); मुझे न तो किसी के साथ विवाह-सगाई करनी है और न मज्े 
जाति-पाँति की चाह हैं ( वितयपत्रिका, ७६ )। और आगे आ कर तो उन्हें धामिक 
रूढ़ियों से भो धणा हो जाती है। वे निर्भीक घोषणाएँ करते हैं कि न तो मैं ने जप किया, 
न तप का कलेश सहा, न मुझे जोग, यज्ञ, वैराग्य, तीर्थ, ब्रत, त्याग की इच्छा है 
( कविताबली, ७।७७ )। अन्ततः वे कहते हैं कि मेरा लोक-परलोक तो राम के हाथ में 
है, जो गोत्र स्वामी का होता है वही सेवक का, तुलसी तो राम का सरनाम गुलाम है 
जिस को जो रुचे सो कहें, राम के नाम से ही जो कुछ होगा वहो मुझे अच्छा लगता है 
( कवितावली, ७।७७, १०७ ) | इस तरह तुलसीदास वर्णाश्रम, वैष्णव पूजा-विधि और 
समाजहित के सभी आदर्शों से यथेष्ट निर्श्नान्त हो कर एक अनागरिक, एक एकाकी समाज- 
द्रष्टा, एक अजनबी, एक यधथार्थभोगी हो जाते हैं। उन की यह यन्त्रणा बचपन के 
दारिद्रभ्-ताप-भोग से अधिक करुण, एकाकी और सांस्कृतिक मृल्यों के विघटन वाली है । 
मानो यह उन के पौराणिक पुनर्जागरण के महास्वप्न का लड़खड़ा जाना हैं। तुलसी 
जैसा था वसा ही लोक-व्यवहार के अयोग्य बना रहता है। “मेरे पास जीवित रहने के 
लिए कोई ठाँव नहीं है, न तो कोई अपना गाँव हैं, न मन्दिर में जाने का कोई सम्बलूू 
है । मैं ने बत रामनाम रटा है!” ( कवितावली, ७।९२ )। तत्कालीन सामनन्‍्तीय समाज 
में तुलगी तक अजनबी हो गये । मेरा मन ऊँचा है, तथा रुचि भी ऊँची है लेकिन भाग्य 
अत्यन्त नीचा है ।” ( कवितावली-उत्तरकाण्ड )। भाग्य अर्थात्‌ सामाजिक शक्तियाँ ! 

वुद्धावस्था में उन में जोशीले आदर्शों के वे स्वप्न, समाज की झूठी-सच्ची 
करोड़ों बातों के प्रति वह अलगाव, भक्ति और रामकृपा के अति दृढ़ विश्वास भी चर 
होने लगते हैं । अब वे आर बविलाप करते हैं, विनय करते हैं, कलिकाल के त्रास को 
झेलते हैं और राम-भक्ति की दोपशिखा वेयक्तिक रूप से जछाये रखते हैं। काशी की 
महामारी देख कर वे आतंकित हो चुके थे । उन में कई प्रश्न उठने लगे थे। वे सोचने 
लगे थे कि यह विशाल नरसंहार किस के कारण हुआ ? भाग्य ( कपाल लेख ) के ? 
समय ( कलिकाल ) के ? त्रिदोष के ? पाप, ताप, शाप के४2 वे निर्णय नहीं कर सके । 
जब वृद्धावस्था में उन की बाहु में पीड़ा हुई और बालतोड़ हुआ तब वे मानों भयभीत 
ही हो उठे हैं। वे समझ लेते हैं कि देवता, पितर, भूत, कम, काल, दुष्ट ग्रह सभी मुझे 
घेरे हैं । यहां केवल रूढ़िगत विनय ओर दैन्य-प्रदर्शन ही नहों हैं, अपितु उन की आस्था 
का संकट भी हैं। उन्होंने अपनी वृद्धावस्था के कुछ करण चित्र दिये हैं। हमारे मत से 
सगुण भक्तों के विनय और दैन्य के मूल में मनुष्य के सन्तपद के उच्चादर्श और 
वास्तविक सीमाओं का तुलनात्मक निर्णय है । आदिर ये भक्त भी अन्ततः और मूलतः 
इनसान थे जो इन्द्रियों, दोषों, विकारों के मनोवैज्ञानिक घट थे, चाहे इन्होंने कितना भी 
निग्रह, दमन और संयम क्‍यों न किया हो । आदर्श सन्‍्तपद तो मानवीय सहज विकारों 
से निरपेक्ष एक निविकल्प दछ्शा थी। इस तुलना के प्रसंग में तुलसी, सूर आदि स्वयं 
को कुटिल, खल, पापी आदि पाते थे। यह विनय और दैन्य-प्रदर्शन की मात्र धामिक 
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रुढ़ि नहीं थी कबीर में इस तरह का दैन्य भाव लगभग नहीं है। वद्धावस्था में पहुँच 
कर तुलसी अपनी शारीरिक व्याधियों से पीड़ित होते हैं । उन का वृद्धावस्था का शरीर 
रोगों को खान है, उस में वात-यावि भी हो गयी है और बाहुशुल हो गया हैं (हनुमान- 
बाहुक, २४ ) | सारा घरीर ठाँव की पीड़ा (गठिया), पेट पीर ( उदरशल ), बॉहपीर, 
मुहपीर से जर्जर हो गया है ( हनुमानबाहुक, ३८ )। उन्हें कुछोगों, रोगों और कुयोंगों 
ने घेर लिया है ( वहा, २८ ), भयंकर बरतोर हो गया है। इस आधिभौतिक शरीर में 
बड़ी ही पीड़ा हो रही है जिस से वे बहुत विकलछ हो कर भतनाथ से प्रार्थना करते हैं 
कियातो मुप्न मार दें, या मेश घरोर तीरोग कर दें ( कवितावली, ७।१६६ )। 
बहिपीर के लिए वे महादीर कपि से प्रार्थना करते है कि वे इसे शीत्र ही निवारें 
( हनमानवाहुक, २० )। उन्हें यह प्रायश्चित्त होता हैं कि नेक और भक्तत हो कर भो 
उन्हें ये शिताप क्यों भोगने पड़े ? वे ईश्वर से आखिरों सवाल कर बैठने हैं कि जब 
विधाता ने ही सारी दुनिया को हर्प-विपाद, राग-रोप, गण-दोपमय दनाया है; जब 
माया, जीव, काछ, कर्म और स्वभाव के कर्ता राम है; जब इस बात को मैं ने सत्य 
माना है! तब मैं विनतीपर्वक समझना चाहता है कि राम से, हनुमान्‌ से, शंकर से क्या 
नहीं हो सकता! ? ( हन॒मानवाहक, ४४ ) । यहाँ आ कर मानों उन के जीवन पर्यन्त के 
श्रद्धा-विव्यास के आगे एक गृढ प्रश्नचिन्न लग जाता है। इस के बाद तुलसी का व्यक्तित्व 
ओर कूृतित्व ज्ञात नहीं होता । 

इस के पर्व, लेकिन वद्धावस्था में हो रचित, 'बिनयपतन्रिका' में उन के उभरते 
हुए प्रयल दस्द्र उग्र हो उठते है । इस कृति का कलिकाल वस्तुतर: उन का लत्कालोन 
समाज है जिस में क्षुद्र बन्धन, जड़ कम, भोतिक माया-विदार आदि समाप्त नहों हो 
पाये । तुलसी को यह सामाजिक वास्तविकता अपने आदर्शों और कार्या को हार लगी। 
उन की व्यकितिगत इच्छा थी कि वे संसार में जानवी-जीवन राम के दास हो कर 
जीवित रहें और राम ब्रद्म-जीब, स्वामी-सेवक, मात्रा-पिता, गुरुशिप्य, मित्र आदि 
अनेक नातों में से कोई भी द्वांछित नाता मान लें ( विनयपत्रिका, ७९ )। लेकिन उन 
का मन ठोक-परलोक के आचरण में विभक्त है। बढ़ थरए|ं को मेत्र समझ कर थध्यासे 
पपीहे की तरह अपनी आँखें फोड़ता है, रामभक्तरूपी गंगा को छोड कर आस की 
बूँदों से तम्त होने की आशा करता हैं; कभो वियोग के वश होता है तो कभी मोह के, 
कभी दोन और कंगाल बनता है तो कभी घमण्डी राजा, कभी पाखण्डी बनता हैं तो 
कभो धर्मरत ज्ञानी, ओर कभी उसे सारा जगत धनमय दोखता हैं, कभी झत्रुमय, कभी 
नारोमय । ये उन के सहज मनृष्य और २ यमी मनृप्य के बीच के अन्त न हैं। इन्हीं 
मनोदशाओं में वे यह अनुभव करने लगते है कि हरि की शुभ शर्ति की अपेक्षा कलि- 
काल अर्थात्‌ समाज के वास्तविक भोतिक सम्बन्ध अधिक बर्वान्‌ है। तुलसी कह 
उठते हैं रि, हें हरि, यदि कलिकाल आप से अधिक बलवान होता तो हम उसी का 
भजन करते। मुझे सब से बड़ा दुख यह हूँ कि प्रभु के नाम ने भो मेरे पापों को भस्म 
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नहों किया । इस भांति तुलसी भक्ति के द्वारा, वैष्णव-शैव-समन्वय के द्वारा, खलों के 
हृदयपरिवर्तन के द्वारा, रामनाम के द्वारा समाज-परिवर्तन और मनृष्य-मुक्ति के प्रति- 
फलन के अटूट विश्वास के प्रति सन्देह करते चले जाते हैं । उन के जीवन के 'मानस'- 
कालीन आदशोन्मेष और ब्राद के कटु ययार्थ बोध में आकाश-पाताल का अन्तर हो 
जाता है। इस भाँति हम तुलसी के व्यक्तित्व के तीन विकासशील पहल पाते हैं-- 
(क) अनाथ और अभागा और कंगाल बालक रामबोला, (ख) आशावादी आदर्शवादी- 
यायावर साधु तुलसी, एवं (ग ) निराशावादी-यथार्थथादों और एकाकी गोस्वामी 
तुलपीदास । यह अवश्य हैँ कि वे आद्योपान्त अपने अन्त:करण में राम का दीप जलाये 
रहे किन्तु कलिकाल से जूझते-जूमते थक्र से गये, और थोड़ा-बहुत उदासीन भो हो गये। 

एक व्यक्ति का इतता व्यापक, वास्तविक, जीवन्त और गतिशील विकास तभी 
हो सकता हैं जब वह्द अपने यूग, समाज, समाज की समर्थ शक्ति, तथा इतिहास की 
परम्परा एवं आदर्श का प्राणवस्त भोकसा हो । तुलसी बहत कुछ ऐसे थे। उन का 
लोकानुभव विलक्षण है, यद्यपि वह प्रकृत तथा साधारण प्रजा के लोचन से हो ग्रहीत 
हुआ हैं। ये लोकानुभव कई तरह से प्रपक्त हुए हैं, ज॑रो सबंमान्य सूक्तियों में, चरित्र 
के दृष्टान्तों मं, उपमा-उत्प्रेलादि में । फ़िलहाड हम पहले प्रकार को ही लेंगे; बाक़ी को 
मोमांसा यथास्थान होगी । 

उन का नितान्‍्त व्यक्तिगत अनुभव देवता, राजा, स्वामी, मित्र ओर खल के 
बिपय में उद्घाटित हुआ हैँ जो काफ़ा कट एवं सन्तुलित है। उन के मुताधिक़ पृथ्वीपति, 
नागपति, देवलोकपति और ाकपाल ये सब कारणवश ही कृपा करत हैं । समथं को 
कभी दोप नहों लगता । उत्तम स्वामी |ैछंभ है, लाॉकन जिस ने उत्तम स्वामी से 
स्वायंहीन प्रीति नही की वह बड़ा अभागा है ( कवितावडी, ७।१५ )। कोई मनुष्य 
अपने मित्र से सु चाहता है तो वह छल की छाया भी न छुए ( दोहाबला, ३२४ )। 
दुप्टों के विषय में उन्होंने नैतिक आधार भी जोड़ दिये है । खड हजार आँखों से दूभरों 
के दोप देखते वे किसो की बढ़ाई सुन कर ऐसी सांस लेते है मानों उन्हें जूभी था 
गयी हो; वे जिस से बड़ाई पाते हैं सब से पहले उसे ही विनप्ट करते है । दृष्ट स न 
कलह अच्छो है न प्रीति बयोंकि कुसंगति पा कर कौन नष्ट नहीं हो जाता। जहां कुर्मात 
होती है वहाँ, परिणामतः नाना विपत्तियाँ रहती है। दूसरों की कंति को मिटा कर 
कीति पाने वालों के मेँह पर कालिख लगती है। यह सामाजिक सम्बन्धों के दृहरेपन 
का गढ़ दिग्दर्शन है जिस से इस में भी दहरापन हैं। वे कहते हैं कि अनहितकारी की 
विनय विप से भी विपम तथा सनेह की गालो अमृत के समान होती है ( कृष्ण- 
गीतावली, २७ )। इसो के साथ वे कहते हैं कि नीच लोग निरादर करने से ओर बड़े 
लोग आदर करने से मृखदायी होते है ( दोह्वली, ६५४ )। कुछ भिला कर वें दुष्ट 
ओर खल मनुप्यों से बचना चाहते हें क्योंकि उन में निन्दरा सहने का कबीर की तरह-- 
संकन्प नहीं है : एवज्ञ में वे आत्मनिन्दा कर सकते हैं । 
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विभिन्न प्रकार के लोकचित्त-अनुभवों को उन्होंने सारांशीकृत कर दिया हैं जो 
एक क्रषिप्रधान समाज की संहिता हैं। नाना भाँति के मनुष्यों की बाबत उन्होंने आचार- 
व्यवहार तय कर दिये हैं। शस्त्री, मर्मी ( भेद जानने वाला ), समर्थ, स्वामी, मूर्ख, 
धनवान, वैद्य, भाट, कवि और रसोइया--इन से विरोध करने में कल्याण नहीं होता । 
मन्त्री, वेद्य ओर गुरु- यदि ये भय या लाभ की आशा से प्रिय बोलते हैं तो क्रमशः 
राज्य, शरीर और धर्म का नाश हो जाता है। भाटों के भड़काने से यदि नट लोग 
संग्राम में चले जायें तो या तो वे रण से भाग आयेंगे या क़द कर लिये जायेंगे 
( दोहावली, ४२२ )। नगर, स्त्री ( ? ), भोजन, मन्त्री, संवक, मित्र और घर-- 
इन की सरसता नष्ट होने के पहले ही इन्हें छोड़ देने में शोभा और आनन्द हैं। 
( दोहावली, ४७५ ) | प्राणप्रिय होने पर भी दीघ॑ रोगी, दरिद्र ( ? ), कटुभाषी ओर 
लालचो - ये चारों निरादर के योग्य हैं । यदि मित्र, शिप्य, नौकर, मन्त्री, और सुन्दर 
स्त्री दूसरे के मन को प्रसन्न करने लगें तो पहले जाँच करनी चाहिए, ओर फिर इन्हें 
छोड़ देना चाहिए | जगत में लोभी और कामी कुटिल कौबे की तरह सब से डरते हैं । 
कुत्ता, इन्द्र और कामी युवक--ये एक ही स्वभाव के होते हैं । साधु और देवता--ये 
सब स्नेह और सम्मान ही चाहते हैं, बरें, बालक और वन्दर का एक स्वभाव होता है । 
मालिक तो सेवक का अपराध सुन कर ही क्रोधित हो जाते हैं । उच्छ ख लोग विधवा 
के घर को धम-घम कर देख जाते है या किसी अनाथ विधवा की झोंपड़ी को जला 
दिया करते है (कवितावलो, ६।२४, २७) । इन अनुभवों से हमे एक अचल तथा जकड़े 
हुए सामन्तीय समाज के वर्गाय चरित्रों का स्थिर आकलन प्राप्त होता है जिस के आधार 
पर सामाजिक तथा व्यक्तिगत सम्बन्धों की परख की जाती थी । तुलसो ने सामाजिक 
सम्बन्धों की इन कसौोटियों को युगानुकूल ही दिया है। इन के मूल स्थल प्रेम और बैर 
के आधार भी उन्होंने दिये हैं । बैर और प्रेम दोनों चारों आंखों से अन्ध होते हैं और 
इन्हें उचित-अनुचित का ज्ञान भी नहों होता ( दोहाबलो, २३६ )। बैर अन्धा होता है 
तथा प्रीति को ज्ञान नहीं होता । बर और प्रेम छिपाने से नहों छिपते । मित्र और शज्रु 
को पशु-पक्षी तक पहचानते हैं। हंं, आर्त मनुष्य के चित्त में विवेक नहों रहता। प्रीति- 
परीक्षा में उत्तम की स्थिति पत्थर, मध्यम की बालू और नीच की जल के समन है । 
ममता में फंसे हुए से ज्ञान का, अत्यन्त लोभी से वंराग्य का, क्रोधी से शान्ति का और 
कामी से भगवान्‌ का वर्णन करना फ़िजुल है । जगत में मुंहदेखी बातें कहने-सुनने वाले 
मनुष्य शुण्ड के सृण्ड है। इन सब्र कसोटियों के बावजूद भी जैसी भवितब्यता होती है 
बसी ही सहायता मिल जाती हैं। इस भांति सामन्तीय मानदण्डों का स्पष्ट पार्थक्य 
ओर भाग्य-निर्णय, दोनों अपने दृहरेपन के साथ प्रकट है। सामन्‍्तीय तर्क हमेशा 
बिवशता को रहस्य ओर आध्यात्मिक समझ कर झुक जाता हैं। तथापि तुलसी कुछ 
मोटी सो बातें गांठ में बाधते हैं: किसी को मोटे बोल न मारो, मोटो रोटो मारो । 
इस तरह की अपनो हार को हज़ारों जोतों के समान समझो ( दोहावलो, ४२८ )। 
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जिन को देश, काल, कर्ता, कम॑ और वचन का विचार नहीं है वे कल्पवृक्ष के नोचे 
रहने पर भी दरिद्रो और देवनदो गंगा के तट पर बसने पर भी पापी बने रहते हैं 
( दोहावली, ४२२ )। तुलसी को ये दोनों भूमिकाएँ सामन्तीय समाज के सम्बन्धों के 
आधारों के दृहरेपन के तथ्य को पूर्ण कर देती हैं क्योंकि ऐसे समाज में पर-उपदेश में तो 
बहुत लोग कुशल होते हैं लेकिन तदनुसार आचरण करने वाले कम होते हैं । 

उन्होंने प्रकृति-निरीक्षण में जो सुक्ष्मता दरशायी है वह एक ग्रामीण कवि तथा 
कृषक-नतिकता वाले मनुष्य का महादान है। यहाँ तुलसी अनुपम हैं। यहों उन्होंने 
संस्कृत-परम्परा वाली सौन्दर्य-परिपाटियों का आमूलचुल प्राम्यीकरण कर डाला हूँ। 
प्रकृ ति-वर्णन के अन्तगंत हम इसे स्पष्ट करेंगे। सम्प्रति प्रसंग दूसरा है। बित्रकूट-निवास 
से उन्हें अनुभव हो गया था कि पहाड़ का पानी बहुत हो लगता ( भारी होता ) है, 
अपनी यन्त्रणाएँ सहते-सहते उन्हें यह विश्वास हो गया था कि बाँध्ष स्त्री प्रसवपीड़ा 
नहीं जान सकती और अन्य बच्चों को माँ को गोंद में देख कर उन्होंने यह अनुभूति कर 
लो थी कि बच्चे के शरीर के फोड़े को माता कठोर हृदय कर के चिरा डालती है 
अथवा नयी ब्यायी हुई गाय शाम को बछड़े को याद कर के हुंकारती, थतों से दूध 
चुवातो हुई दोड़ी चली आतो हूँ। उन्होंने प्रकृति के भागवत से बहुत कुछ मोलिक 
उपदेशों को सोख कर उन्हें अपने सोन्दर्यशास्त्र तथा किसानों के आचरणशास्त्र का दिये। 
बुछ उदाहरण यों हैं : माँजा रोग से पीड़ित मछलियाँ क्षीण हो कर छटपटाती हैं; 
कछुआ अपने अण्डों को नहों छोड़ता; बाँस में सार न होने से उस में सुगन्ध नहीं आती; 
गाड़ी के पीछे लगा हुआ कुत्ता उस के इृद-गिर्द ही रहता हैँ; ध्यामा गाय का दूध बहुत 
उज्ज्बल और गुणदायक होता है; रेशम का कीड़ा आप ही कोश बना कर बड़प्यन के 
बोझ में उस में बंध जाता है; हाथी को देख कर मूर्ख कुत्ता सूखे हाइ को ( आहार छिन 
जाने के भय से ) ले कर दौड़ जाता है; बादल बरस जाते हैं तब भो बेत नहीं फूलता; 
हाल को ब्यायी हुई गाय बछड़े से अलग होने पर तड़फ जाती है; जोंक जल में भी टेढ़ी 
चाल से चलतो है; वर्पा-जल पड़ने से जवास सूख जाता है; शहद छीने जाने पर मधु- 
मक्वियां व्याकुल हो उठती हैं; नदी और समुद्र के संगम का जल क्षुब्ध हो जाता हैं; 
चम्पक के उपबन में भौरा आसक्तिहीन होता है; टिटिहरी पक्षी अभिमानवश्य पंजों को 
ऊपर कर के सोता है; टिट्टियाँ पंत की गुफाओं में लीन होती हैं; बुरी जाति की हर्हाई 
गाय सोधी और दुधार कपिला को बिगाड़ डालती हूँ; कोदों की बाली से उत्तम धान 
नहीं होता; काली घोंधी में मोती उत्पन्न नहीं होता; मोरपंख ज्ञमीन की ओर नीचे 
रहने पर कलाहीन तथा ऊपर होने पर कला प्रधान हो जाता है; सोधी-टेढ़ो दोनों प्रकार 
की चाल चलने वाले मंगल, बुध, गुरु, शुक्र और हानि नामक पंचग्रहाँ को राहु आँख 
उठा कर भो नहों देखता, लेकिन केवल सीधो चाल चलने वाले सूर्य-चन्द्र को त्राश् 
देता है; तथा अन्तत: बिना ऋतु के फूल भयानक होते हैं। प्रकृति-सम्बन्धी अपने इन 
सूक्ष्म निरीक्षणों को तुलसी ने पात्रों के चरित्र अथवा घटनाओं में दष्टान्त बना कर इन 
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का मध्यकालोनीकरण कर डाला है, और इन के स्वतन्त्र सौन्दर्य को उपेक्षा की है। 
अत: प्रकृति नारी-सौन्दर्य कों उपमान देने के बजाय लोक-नैतिकता को दृष्टान्तों की 
राशि देती है । 

इस के उपरान्त हम तुलसी के विचारों, दृष्टिकोण तथा जीवन-दृष्टियों को 
वैज्ञानिक तथा समाजणास्त्रीय छानवोन करेगे । 

धर्म, नैतिकता और दर्शन ने मानव-विचारों के आध्यात्मिक इतिहास में ग़ज़ब 
की पहल को है। 'घमं दो दुनियाओं को थारणाओं को उपजीव्य बताता है: एक 
लौकिक जगत्‌ तथा दूसरा अछौकिक, एक मनुष्य तथा दूसरा ईश्वर को। धर्म मनुष्य 
और ब्रह्माण्ड के अस्त:सम्बन्धों को निष्यत्ति करता है। 'नंतिकता' धर्म का व्यवहारशात्त्र 
है। यदि धर्म में मनुप्य तथा ईश्वर के सम्बन्धों की छानबीन होती है तो नैतिकता में 
मनुष्य तथा मनुष्य के सही सम्बन्धों का कर्मकराण्ड होता है। धर्म आचरण-नियमों का 
विधान करता हैं, और नेतिकता नैतिक आचारों का पालन कराती हैं। अतः धर्म और 
नैतिकृता मनुष्य का मनुष्य से, और प्रकारान्तर से, मानवसमूद्रों का किसी उच्चतर 
अलोकिक सत्ता से सम्बन्ध क़ायम करती है। बहुधा सामाजिक प्रक्रिया में नैतिक 
संहिताओं पर धर्म अपनो अति प्राकृतिक-स्वोकृति से हावी हो जाता हैं। सामाजिक 
नैतिकता का लक्ष्य समाज में शान्ति और सुब्यवस्था स्थापित करता होता है, जब कि 
धर्म ईश्वर और मोक्ष के प्रकृत मूल्यों का संस्थापक है । इन दोनों का सहवर्तो (दर्शनशास्त्र' 
मनस्‌, जड़ ओर आत्मन के विभिन्न पक्षों के सिद्धान्तों का प्रतिपादन करता है, तथा 
जीवन और जगत्‌ के रहस्यों का ज्ञान प्राप्त करता हैं। इस धम्ं-तंतिकृता-दर्शन की नयी 
में अन्योन्याशप है। लगभग सभो धर्मों में निःस्वार्थ समर्पण और तीव्र कामना का, 
विनय और गोरव का, ऐन्द्रिक स्थुलता तथा आध्यात्मिक सृक्ष्मता का विहृक्षण मिथरण 
होता हैँ जिस में संवेगात्मक तनाव होते है । इन तनावों का अनुभव एक ऐसे उच्चतर 
क्रम में होता हैं जो अन्तमुंत्री एवं बैयक्तिक हैं। एक आध्यात्मिक अनुभव के रूप में 
धमं अन्तिम उपलब्धि न हो कर एक जीवन्त प्रक्रिया हैं जिसे प्रत्यक आत्मा' अपने 
लिए स्वयं प्राप्त करती है। इम विन्दु पर धर्म परम्परा से परे हट कर जीवन्त संवेगों 
तथा व्यक्तिगत अनुभवों में भो जुड़ता है, और यहों धर्म का सोन्दर्यवोधात्मक परिवेश 
प्रमुख होता है। यहों कवि और सन्त का द्वन्द्वात्मक संयोग होता है। जो उच्चतर 
संस्कृतियाँ होती हैं उन में स्थिरता और परम्परा प्रधान होतो हैं जिस की वजह से 
समाज स्थापित मार्गों से अलग नहीं चल पाता। ऐसी स्थिति में दो विकल्प होते हैं : 
मानव जीवन के तनाव-खियाव के क्षेत्रों स धर्म का सम्बन्ध हो जाने पर स्थिर अवस्थाओं 
के प्रति या तो 'परम्पराबद्ध' या फिर 'सुजनात्मक' प्रतिक्रिया होती हैं। इसलिए यह्‌ 
एक अन्तविरोध हो है कि धामिक विकास ( पूर्णता नहीं ) के सर्वाधिक सुजनात्मक 
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युग शान्ति के बजाय सामाजिक उथल-पुयल में रहे हैं।। भारतीय मध्यकाल में ( और 
जो तुलसी का समय था उस में ) हिन्द वर्ण-विभक्त समाज सब से अधिक अनुदार था। 
शताब्दियों को जड़ता को वजह से प्रथा ( कस्टम ) हो प्रमुख सामाजिक नियन्त्रण हो 
गयी थी । यह प्रथा रुढ़ि में परिणत थो। बौद्धिक मौलिकता के द्वाप्त के कारण भनुष्यों 
के आपसो सम्बन्धों का आधार मात्र आस्था ( फ़ेथ ) थी । अतएवं 'प्रथा' और “आस्था' 
मध्यकालीन लोकमार्ग का निमित्त थीं और सामाजिक विघटन को बचाये थीं। प्रथा 
एवं आस्था हो मध्यकालीन 'एकता' को बनाये थीं। धर्म में एकता का यह सामाजिक 
संस्कार इतना विशुद्ध तथा सूक्ष्म हो गया था कि इस में वास्तविक हितों की बात सोचना 
नामुमकिन सा था। वर्णाश्रम एकता का पर्याय था। किन्तु समाज के वास्तविक हिंत 
इस एकता के मार्ग से दूसरों ओर जा रहे थे। लेकिन वे हित एक समूह में- श्र 
वर्ग में ही--क्रान्तदर्शी हो सके थे। तुलसी के युग में सांस्कृतिक धरातल पर द्वस्द 
मचा हुआ था। एक ओर दुतगामी सामाजिक परिवर्तन हो रहे थे तो दसरी ओर काफ़ी 
अभ्यवस्था थी; एक ओर हिन्दू और मुसलमान तथा दूसरी ओर सवर्ण और शद्दों में इन्द्र 
था; एक ओर सामन्‍्ती रजवाड़े युद्धों में टटते चले आ रहे थे तथा दूसरी ओर एक 
विशाल साम्राज्य खड़ा हो रहा था; एक ओर कलिकाल था तथा दूधरी ओर रामराज्य 
का साधनावस्था वाला लक्ष्य । किन्तु आस्था और प्रथा के मेल से शास्त्रीय हिन्दू समाज 
में कठोर वर्णव्यत्रस्था, पितृमत्ताक शासन, वात्सल्यपूर्ण ककणा और कर्म-सिद्धान्त ने स्वतः 
ही पुनरुत्यानवादी मूल्य-ब्यवस्वा को मज़बत किया है । तुलसी स्त्रयं भी एक विधटनशील 
कृषि-परम्परा से उभर कर चित्रकूट, काशी, अयोध्या ज॑से “मृत्यु-रोग-वाप परिपूर्ण' शहरों 
के निवासी बने थे। अतः उन्होंने घामिक विश्वासों और अन्य मुल्य-व्यवस्थाओं के बीच 
की 'असंगतियों' को गहराई से भोगा था क्योंकि अकबर के समय में लघु-उद्योगों के 
कारण हलका शहरीकरण हो रहा था। रूथ बेनेडिक्ट ने ऐपे ही सांस्कृतिक-पैटर्न का 
खूबमूरत विवेचन किया हैं। भारत के मध्यक्रालीन परिप्रेक्ष्य में जब, आध्थिक उत्पादन 
एवं सामाजिक तथा राजनीतिक संगठन के रूप में, गांव अन्तिम इकाई हो गया, तब 
वर्णाश्रम-धर्म भो कठोर हो गया | किख्वु मुग़्लों के आर्थिक सुधार, सांस्कृतिक प्रभाव 
ओर आध्िक उत्पादकता की वजह से एक जोरदार तबदीली आयी । धन के उत्पादक 
श॒द्रों (कुछ अंशों तक वैश्यों ) को सामाजिक प्रतिष्ठा भी मिठी और वे वर्णाश्नम-व्यवस्था 
के ग्रामीण आधार को शहरी चेतना तथा इसलछामी एक्ररवरवाद के धरातल से चुनौती 
देने लगे। दूसरों ओर क्षत्रियों और ब्राह्मणों में 'धन-संग्रह' की प्रवृत्ति ही प्रधान हो 
गयो। घन प्रभुता और भोग दांतों का स्रोत हुआ। तुलसी ने हस सब का दिव्दर्शन 
धामिक आदर्शों के धरातल पर किया।| शुद्धता के नाम पर कोरमकोर वैराग्य, वर्णाश्रम- 
आस्था के स्वान पर प्रतिक्रियावाद, तथा सन्यास के स्थान पर जीवन का निपेव उन के 
आदर्श में प्रधान होता गया । दैन्‍्य, निराशा, पाप, ताप, ज्ञाप आदि के रूप में हम इन 
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ताना धामिक अनुभवों का विश्लेषण करते हुए इसे स्पष्ट करेंगे। अतः प्रथा और आस्था 
तुरूसी के दार्शनिक विचारों को मौलिकता नहों दे सकी । किन्तु नये सांस्कृतिक पैटर्न 
ने दैन्य, विनय, भक्ति, लोकमार्ग आदि के विषय में उन्हें कई मौलिक तेजस्वी विचार 
भी दिये। यहाँ हम पुनः याद दिला देना चाहते हैं कि कवि ने 'मानस' और 'विनय- 
पत्रिका में हो माया, ब्रह्म, ज्ञान आदि का पिष्टपेषण किया हैं। अपने जीवन के बाद 
के चरण में वह सहज-सुल मम, दान, दया, शरण, सुख, आनन्द का अधिकाधिक प्रचारक 
होता गया । 

तुलसी में एक दूसरी दिज्ञा इतिहास सम्बन्धी चेतना की भी है । हिन्दू इतिहास- 
दृष्टिकोण के अन्तर्गत इतिहास, पुराण और आशडुयान तोनों ऐतिहासिक हैं। 'इतिहास' 
का लक्ष्य है जीवन के चार लक्ष्यों -धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष--की प्राप्ति । इन में से अर्थ 
और काम साधारण जीवन के लक्ष्य हैं, तथा धर्म और मोक्ष अलौकिक जीवन के 
आध्यात्मिक मूल्य । साधारण जीवन में धर्म वर्णाश्षम के कर्तव्य हैं, और आध्यात्मिक 
जीवन में धर्म दर्शन है। हिन्दू इतिहास-दृष्टिकोण में चरितनायक को इतिहास” तथा 
'प्रिथक' दोनों में अनुस्यूत किया जाता है। इसलिए इतिहास के कार्य के दो धरातल हो 
जाते हैं| समय-सम्भूत, और दैवी । इन दोनों का संयोग हो जाना एक पौराणिक आदर्श 
है। इसो वजह से हिन्दू राष्ट्रीय नेता 'नर' से 'नरोत्तम' हो जाते हैं। मध्यकालीन 
अवतारवाद ने नरोत्तम से "नारायण की उदभावना की । इसलिए तुलसी के राम तर 
हैं, पुरुषोत्तम हैं और नारायण ( हरि ) हैं। पुरुषोत्तम और हरि के सभी कार्य सभी 
दक्षाओं में सही होंगे, और 'मर्यादा' होंगे। इस भाँति तुलसी के राम “भर्यादा-पुरुषोत्तम 
परब्रह्मत्वरूप हैं, जगत्‌ में उन का 'अवतार' होता है, और मनुष्यों का 'उद्धार' ! इस 
उद्ार में प्रेम और दया के भाव घृणा और हिंसा से अधिक सशक्त हैं। इस अवतार में 
पाप और रोग ओर मृत्यु का अन्त करने का भी हेतु है। तुलसी ने “मनुष्य की प्रकृति” 
तथा 'पाप की समस्या' को हसो धरातल पर से उठाया हैं। अपने इस कार्य में ( एक 
भक्त होने के नाते ) उन्होंने अर्थ ओर काम का परित्याग, तथा धर और मोक्ष का ही 
अंगीकार किया है। यही नहीं, एक निवृत्तिमार्गों होते के कारण उन्होंने यह भी स्वीकार 
किया है कि ( रामवृत्त-विमुख ) सभी संबंगों ( मनोविकारों ) और तृष्णाओं का उद्गम 
तामसिक एवं दानवी हैं। उते के तीतिशास्त्र की ये दोनों आधारशिलाएँ सामाजिक 
नैतिकता को क़ीमत पर आध्यात्मिक नैतिकता का प्रमुख समर्थन करतो हैं । 


तुलसी की इतिहास चेतना के बाबत हरिदत्त शर्मा ने एक व्यासल्या दो है। 
उन के अनुसार तुलसी का विश्वास था कि क्रूर सामन्तवाद तथा उस से विकसित एवं 
विलसित कुत्सित सामाजिक एवं सांस्कृतिक प्रभाव प्रबल सशस्त्र संघर्ष के बिता नहीं 
हुट सकते । सामाजिक प्रगति की खातिर महाकवि को सामन्तीय रति-विलास से धणा 
है। उस के प्रेरक कामदेव को उन के तापस शिव क्षार-क्षार कर देते हैं। वे रावण को 
. सामन्तीय प्रतोक बताते हैं। इस प्रतीक के काल राम तो जन्म छेते ही चारों हाथों में 
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शस्त्र-सज्जित होते हैं। सुन्दर राम की सुन्दरता शस्त्रों से बढ़ती है ( लोचन अभिरामा 
तन घन स्यामा निज आयुष भुज चारी )। बाल्यकाल से हो शस्त्र सजे राम का विकास 
सिह की तरह होता है ( ढबनि जुबा मृगराज लजाये ) | 

उन की जीवन-दृष्टि को समझने को तीसरी दिशा राम के देवत्व के विविध 
घ॒र्मों के स्थापन की है। मानवोय आवश्यकताओं के अनुरूप ही इृष्ट-देवता को जटिल 
और विविध धारणाओं का विकास होता है। राम सर्वत्मर्थ हैं। वे शरणागत-बत्सलू 
तथा रक्षक हैं । वे ब्रह्म मय परिपूर्णता हैं। जब तुलसी को स्नेह की जरूरत हुई तब राम 
प्रेमस्वरूप हो गये, जब आश्रय की अपेक्षा हुई तब राम स्वामी हो गये, जब अपने पापों 
के हरण की याचना हुई तब राम मुक्तिदाता हो गये, जब उन्हें भवसागर में मार्ग खोजने 
में सन्देह हुआ तब राम अन्तिम सत्य हो गये । तुलसी ने अपने भाव से राम की उपासना 
की | उन में दो भाव प्रधान हैं: आश्रय की भावना, तथा नैतिक संस्कार । अकेले वे ही 
अनाथ' तथा “अभागे' नहीं थे, किन्तु प्रतीक भाषा में तो उन के युग की प्रजा भी 
अनाथ और अभागी थी । तुलसी ने मानवीय तनाव-खिचावों को तयी धामिक-सम्बन्धा- 
त्मकता से रूपान्तरित कर दिया है जिन में दास्य भाव की प्रधानता है। जगत धथा 
माया सम्बन्धी अवधारणाओं को तो ज्ञांकर चेतना से ग्रहण करते हैं, लेकिन अवतार और 
भक्ति की धारणाओं में मानवतावादों हो जाते हैं। यह उस युग का भी दोहरापन था 
जिस में प्रथा तथा समसामयिकता के मेल की अनुभववादों कोशिश है । इस सन्दर्भ में 
हम तुलसी में ताप ( सफ़रिंग ) और पाप ( स्िन ) की भावना की व्याख्या करेंगे | 
धामिक हितों तथा ताप-पाप के सम्बन्धों की जटिलता समाजअशास्त्रीय गुत्थी है। यह 
संकीर्ण आत्महित का उतता परिणाम न हो कर मध्ययगीन मानव के सामहिक अवश्वेतन 
का प्रतिफलन हैं। आधुनिक व्यक्तित्व-सिद्धान्त' के अनुसार यह जीवन की समस्याओं 
के प्रति व्यवितत्व का अभियोजन है। एक हो सम्प्रदाय में एक ही संस्कृति में पोषित 
तथा एक हो परम्परा की विरासत लिये हुए दो व्यक्तियों का अभियोजन (ऐड्जस्टमेण्ट) 
पृथक-पृथक हो सकता है क्‍योंकि उन के आरम्मिक जीवन के परिवेश अलहदा होते हैं । 
सन्‍्तों में आत्मशंका तथा चिन्ता अधिक थी। इस के बोक्ष के कारण उन्हें जीवन की 
त्रासदी और भग्नागा ने औसत सामाजिक चेतना से अधिक पीड़ित किया। कबीर में 
कटता की अधिकता है, किन्तु तुलसी ने निराशाओं और भग्नाशाओं को, तथा अपनी 
और दूसरों को ग़रुधियों को, अपेक्षाकृत कम अस्तर्मुखी यन्त्रणा से झेला। इसलिए 
कबीर में कटुता को अधिकता और फलत: धर्म के नवोन जन्म का आह्ान है, तुलसी 
में एक आशावादो धर्म की संस्थापना के प्रति अगाध विश्वास भी है। अपराध का बोध 
प्रवत्या 'सुरक्षा' एवं 'चिन्ता' की अनुभूति से जुड़ा है। यह केवल बहिर्गत लक्ष्यों तै 
सम्बद्ध नहीं है। तुलसो में 'बचिन्ता' की अधिकता की वजह से सामाजिक अपराध के 
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प्रति बेहद जागरूकता है, वे लोगों के छोटे-छोटे नैतिक स्खलनों--अपराधों और पापों के 
प्रति असहिष्णु हैं। वे ध्यक्ति रूप में भी हिन्दू मानव सम्प्रदाय के साथ तादात्म्य कर 
हैते हैं। फलत: दूमरों को पीड़ाएँ और भग्नाशाएं भो वे ओढ़ लेते हैं तथा अपनी बना 
छेते हैं। इसी क्रम में वे वेरागी हो जाते हैं। इस प्रकार के धौमिक अनुभव 'दग्ण आत्मा 
( सिक सोल ) के धर्म कहलाते हैं। तुलसो में अरक्षा और चिन्ता दोनों की अधिकता 
रही है। यूर अपेक्षाकृत सुरक्षित रहे हैं। अतः वे यत्र-तत्र नैतिक मोड़ों के प्रति भी 
सहनशील हैं। उन का अनुभव 'ल्वस्थ मानस बोध का धर्म कहा जा सकता है। इसलिए 
सूर जीवन को अधिक आशावादी दृष्टि से देखते हैं। लेकिन 'पीड़ित आत्मा' मानव- 
अस्तित्व के श्याम-पक्षों पर मंडराती हैं और पापों को अधिक से अधिक बड़ा बना ने को आदी 
होती है। तुलसा की जीवन दृष्टि में एक द्वेत है। रामवृत्त (रामकथा, रामगुण, रामनाम) 
के अन्तर्गत थे अत्यन्त आशावादी हैं, लेकिन अपने समकालीन समाजवृत्त ( कलिकाल ) 
के अन्तर्गत वे घोर निराशावादी और भग्नाशावादी हैं। अन्ततोगत्वा बचपन के अभागे 
और अनाथ तुलसो समाज को अरक्षा और चिन्ता के अनुभवों में तिरोहित हो जाते हैं । 
इस त्रासदी को प्रकट करने के लिए उस मध्यकालीन चिन्तक के पास तीन अवधारणाएँ 
हैं: ताप, पाप एवं शाप | इस ताप का एकमात्र निरास है मोक्ष । मैक्स वेबरने प्रत्येक 
वर्ग के अनुसार ताप ओर मोक्ष ( सफ़रिंग्‌ एवं सैल्बेशन ) के अपने-अपने धार्मिक अर्थ 
प्राप्त किये हैं। हिन्दू मध्यकालीन विन्तन में ताप या तो किसी दैवी 'शाप' का अथवा 
किसी गोपनीय या पूर्वजन्म के 'पाप' का लक्षण है। जब ताप का आदर्शीकरण हुआ, 
तब वह “तप' में रूपान्तरित हो गया । बस्तुतः यह भौतिक पराजय को धामिक विजय 
में बदलने का उपक्रम हैं। मध्यकालोन सनातन हिन्दू धर्म ब्राह्मणों की जीवन-दैलो-- 
उन के संन्यास और पोरोहित्य--से बेहद प्रभावित हैँ। तुलसी ने ब्राह्मण जाति के 
ब्ाधार पर मनुध्य की प्रकृति' का, तथा निवृत्तिमार्ग के आधार पर 'पाप की समस्या' 
का दृष्टिकोण रचा है। हन दोनों आधारों ने ही मर्यादावादी धामिक परम्परा को हाला 
है। इस्ो आधार पर ताप ओर मोक्ष के अर्थों का परम्परागत विस्तार हुआ है। अतः 
रामवृत्त 'मोक्ष' का तथा कलिकालवृत्त 'ताप' का निहूपक हुआ हैँ । 

..प्रत्यज्ञानवादी फ़िनॉमिनल जगत्‌ के बाबत तुलसो दो जीवन-दृष्टियों का समर्थन 
करते हैं। पहली दृष्टि के अन्तर्गत वे शंकर को अद्वेतवादी ज़मोन पर श्टे हो कर श्स 
संसार को मिथ्या बताते हैं तथा मनुष्य का अन्तिम सत्य को प्राप्त करना मानते हैं जो 
ब्रहन-अत्मन्‌ हैं। इस दक्षा में 'आत्मा के शुभ' को प्राति होतो है : आत्मा ब्रह्म में 
(धांकर के सिद्धान्त को तरह) विलीन न हो कर अपना अस्तित्व बनाये रखती है ( सगुण- 

के अनुरूप )। इस अगत्‌ से मुक्ति मिल जातो है इस आधार पर जगत्‌ 
निविकल्प नहीं है । यद्यपि वास्तविक समय-चक्र प्रवतित होता रहता है, फिर भी जयत्‌ 
वास्तविक नहों हैं। वास्तविक है आध्यात्मिक जगत्‌ (?) इस भाँति भौतिक जगत और 
आध्यात्मिक जगत्‌ में से पहला माया या भ्रम, और दूधरा ज्ञान या सत्य मान लिया यया 
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है। इसलिए यह जगत्‌ और मानव जीवन, दूसरे जगत और दूसरे जोबन के मात्र साधन 
हो गये। यह इस अग॒त और निराशावाद से पलायन कर के सुरक्षामय एक मानलिक 
जगत्‌ की निमिति है, यह निराशावाद को एक दर्धान के रुप में स्वीकार करने का क्रम 
है। धर्मशास्‍्त्रों में इस जगत की वास्तविकता के बाबत यह नज़रिया नहीं मिलता। 
उन में मनुष्यों को धर्म-अर्थकाम-साधना का आदेश है ( विष्णधमंशास्त्र )। धर्मशास्त्रों 
व पुराणों के जागतिक दृष्टिकोण के समानान्तर ही सांरु्य, वैशेषिक, न्याय और मीमांसा 
में आध्यात्मिम धरातल पर यह एक अन्य जागतिक दृष्टिकोण भो प्रवहमान था । 
समुद्रगुप्त के समय में यह हास-हष शुंगार-दुख-कला वाला संतार चक्रवतित साम्राज्य 
को तरह ही यथार्थ था। किन्तु कालान्तर में यथायं भ्रम में अवनत हो गया । यह माना 
गया कि यथा या सत्य एक है, ब्रह्म एक है; लेकिन यह जगत विविधताओं से भरा है, 
परिवर्तनशील है _ तथा क्षणभंगुर है। इसलिए यह माया या भ्रम है। तुलसी ने भी 
जगत को नाशवान्‌ ( रावण की मन्दोदरी को सीख--'मानस' ) मायारचित, मिथ्या, 
असत्‌ ओर दृखकारी ( विनयपत्रिका, १२० ) माना । इस के भ्रम को स्पष्ट करते के 
लिए उन्होंने जगत्‌ को वृक्ष/ ( जिस की भेदबुद्धि जड़ हैं, भयरूपी काँट हैं, दुख फल 
है ), चित्र' ( रंगहीन मायावी रचना, दुखदायी, मृगतृष्णापूर्ण, निराकार कलिकाल 
द्वारा ग्रसित ), 'सागर' ( भवसागर के पार जाना ) के रूपक-प्रतीकों से प्रकट किया 
( विनयपत्रिका', क्रमशः पद सं. २०२, १११, १२३ )। उन के सामने इस धरती 
पर मृत्यु की समस्या और सामाजिक व्यवस्था को असफलताओं तथा भग्नाशाओं को 
समझने का यहो एक बौद्धिक समाधान था कि वे एक अदृश्य यथार्थ की परिकल्पना 
कर । जिस सांस्कृतिक व्यवस्था में शंकर या तुलसी या कबीर हुए उस ते धरती की 
असफलताओं ओर भग्नाधाओं की अपनी परिभाषाएँ भी तो रचीं। माया, भ्रम, मुग 
जल, पाप, बलेश आदि इन की घामिक परिभाषाएँ हैं। उन्होंने भी तो यही देखा था कि 
जो धर्मप्राण हैं और समाज के यम-नियमों का पालन करते हैं, उन्हें मुख और आनन्द 
नहीं मिलता । इस के विपरीत वे ताप भोगते हैं, असफल होते हैं; और 'हरिविभुख 
सुखी और समृद्ध हैं। तुलसी ने एक पैता सवाल खींचा : मनुष्यों को ताप ( भौतिक, 
देहिक, देविक ) क्यों हैं ? इस जगत्‌ में आखिर पाप क्यों है ? इस पहेली का आध्या- 
त्मिक उत्तर उन्होंने खोज लिया--सारी मध्यकालीन संस्कृतियों के पास एक जंसा ही 
उत्तर था : इस संसार को सत्य और सुखरूप मानना भारी भ्रम है। यह भाधित होता 
है सत्य, लेकिन है मिथ्या । उन्होंने जगत के द्वन्दात्मक स्वरूप का इसी तरह का अन्वेषण 
किया | जिस तरह रस्सी में सांप का भ्रम होता है, सोप में चांदी का भ्रम होता है, 
सूरयकिरणों में पानी को प्रतीति होती है, स्पप्न में वास्तविकता का भ्रम होता है, उसी 
तरह यह जगत्‌ भी भासित होता है। इस अवस्था तक पहुँचने पर सुख, सम्पत्ति, 
परिवार, धरती, धन, घर, नगर आदि सभी के मूल में 'मोह” मान लिया गया | यह 
मोह विकार हो गया। यह सारा द्वल्द मायारचित मान लिया गया। इस जगत का 
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व्यापार परमार्थ नहीं माना गया ( मानक्ष, ४।६।८-९ )। इस तरह अगत्‌ को माया से 
ढाँक कर और मनुष्य को मोह से लूपेट कर मध्यकालोन बोद्धिक चिन्तन ने समाज को 
विषमताओं का विश्लेषण किया | 'माया' और 'मोह' को काटने. के विधान भी प्रस्तुत 
हुए, और वे ज्ञान' तथा वैराग्यः हुए। जगत्‌ तिस पर भी कायम रहा। इसलिए 
तुलसी के युग ने इसे राम की शक्ति घोषित किया । माया के साथ-साथ मोह भी ईश्वर- 
हौला बना दिये गये--इस धरती के लिए। जब मनुष्य और ईद्वर का परस्पर 
विभावानुभाव हो जाता है, जब मनुष्य आत्मसाक्षात्कार या भगवदनुग्रह प्राप्त कर छेता 
है....तब इस जगत्‌ के वास्तविक” अर्थात्‌ मिथ्या-स्वरूप का ज्ञान हो जाता है। क्योंकि 
भ्रह्द और जीव तत्त्वतः एक ही हैं, बीच में जगत्‌ और शरीर के व्यवहार हैं, इसलिए 
जगत और शरीर के 'माध्यम' ( मीडियम ) को नियन्त्रित किया जा सकता है। यह 
नियन्त्रण केवल राम-कृपा और राम-भक्ति के द्वारा ही हो सकता हैं। जगत्‌ को मिथ्या 
स्वीकार करते हैं; और मुक्ति से भक्ति को श्रेयस्कर मानते हैं। भक्तिघारा में यह उन 
के अपने दृष्टिकोण का विकास है । 

इसी कही में 'माया-मोह' तथा 'ज्ञान' की अवधारणाओं की मौमांसा कर लेना 
संगत होगा । 

मध्यकालीन चिन्तनधारा द्वारा जगत्‌ को मिथ्या मान लेने पर भी जगत एक 
हक़ीकृत बना रहा । जगत में पाप” ( ईविल ) थे, ताप ( सफ़रिंग ) थे; पापी सुखी 
थे और साधु दुखो थे। इसलिए अलौकिक जगत्‌ की कल्पना ने सहायता की । यह 
मान लिया गया कि वर्तमान जीवन के सुख-दुख एक पर्ववर्ती जीवन के पुण्य-पाप का 
परिणाम हैं और वर्तमान जीवन के कम आगामी जीवन के सुख-दुख का परिणाम होंगे। 
इस भांति प्व॑जीवन-उत्तरजीवन को धारणाओं वाले 'कर्मचक्र-सिद्धान्त' की जड़ें मज़बूत 
हुईं। अब बुनियादी सवाल यह रह गया कि इस जन्म-मरण से मुक्ति कैसे मिले ? 
इस के लिए “मोक्ष की अवधारणा का पोषण हुआ । यह एक आध्यात्मिक सवाल से 
अधिक समाजशास्त्रीय समस्या है कि एक समाज में विभिन्न समूह पाप और मोक्ष की 
कोनन्कोन सो व्याल्याएँ करते हैं। किस तरह वे मोक्ष को अर्थपृर्ण और सन्तोषपूर्ण मान 
लेते हैं? किन सामाजिक परिस्थितियों में मोक्ष अधिक बलवान्‌ हो जाता हैं? भारतीय 
मध्यकालीन बिन्तकों ने संसार को पापपूर्ण माता, किन्तु यह भी स्वोकार किया ( शंकर 
से अगले कदम के रूप में ) कि पापमक्त हुआ जा सकता है। वर्तमान के प्रति वे 
निशक्षावादोी बनते रहे लेकिन मरणोत्तर भविष्य के प्रति आस्थावान्‌ । ईइ्वर को समर्पित 
कर के मनुष्य को पापों और तापों से संघर्ष करते रहना है, चाहें अन्तिम सफलता इस 
धरतो पर न मिल कर परलोक में मिले। मध्यकाल के आशावादी धामिक संघर्ष का 
यह एक रूप है जो तुलसी में 'मानस' तथा 'विनयपत्रिका में अधिकाधिक प्रखर हुआ | 
एक दूसरा रूप यह भी है कि इस मृत्युलोक अर्थात्‌ पृथ्वी में मनुष्य की क्रिस्मत में पाप 
और ताप बदे हैं । उन से मुक्ति का रास्ता केवल संसार को अस्वोकार करने में और 
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जीवन से विरकत होने में है। तुलसी में यह रूप भी है। मोक्ष प्राप्त करने की विधियाँ 
ही मध्यकालीत ज्ञान-मीमांसा की तीन दिशाओं को प्रकट करती हैं। मोक्ष भक्तिमार्ग से, 
ज्ञानमार्ग से तथा कमंमार्ग से हासिल हो सकता है। तुलसी ने भक्ति को प्रमुख तथा ज्ञान 
को अप्रमल मार्ग माना हूँ क्योंकि उन के चारों ओर का समाज वैराणियों, सन्‍्तों और 
विद्वानों ( सिद्धों ) का न हो कर गेंवार ग्रामबालाओं ( कृष्णगी तावली, ५३ ) किसान- 
गृहस्थों और साधारण (विषयों और साधक) जनों का था । भक्तिमार्ग ज्ञानी-योगियों के 
लिए न हो कर मुख्यतः अशिक्षित जनों के लिए है । तत्कालीन परिस्थितियों में जगत्‌ से 
विरति या जगत्‌ की स्वीकति, दोनों के मूल में युद्ध, अत्याचार तथा दमन का जो बोल- 
बाला रहा हैं उस से सशक्त ( सवर्ण ) ओर अशक्त ( छाद्र ) दोनों हो प्रपीड़ित रहते 
हैं। इसलिए एक धारणा घर करती जाती है कि मूलतः मनुष्य ( समाज-व्यवस्था या 
सत्ताधारी नहों ) ही 'पापी' हैं। 'पापी' मनुष्य का उद्धार केवल ईश्वर हो कर सकता 
हैं, और इस धरती पर उस की सुख-शान्ति तथा खुशहाली की आकांक्षाएँ नहीं पूरो हो 
सकतीं। इसलिए हो मध्यकाल के सगुण अवता रवादी राम भूमि-हेंतु, ब्राह्मण-हेतु, भगत- 
हेतु तथा देव-हेतु मनुष्य-शरीर धारण करते हैँ। वे भू-भार-हरण ओर देव-शत्रुओं का वध 
करते हैं। कालान्तर में उन की “रक्षा के हेतु के साथ “रंजन -हेतु जुड़ा, और बाद में 
'रसास्वादन “हेतु भी जुड़ गया। तुलसी ने भगत-हेतु और ब्राह्मण-हेतु नामक दो नये हेतु 
जोड़, तथा रक्षा पर अधिक ज़ोर दिया। थों उन्होंने रक्षा-रंजन-हेतुओं का काब्य-गान 
किया है। राइनहोल्ड नाइबुहने विभिन्न समाजों में मोक्ष की धारणा का विवेचन करते 
हुए लिखा है कि “यह वस्तुतः इतिहास में निविकल्प ( अवतार-ऐब्सोल्यूट ) के अकस्मात्‌ 
अम्युदय का फल है जिस में अन्तिम विजय पर विश्वास है। विशेषाधिकार-प्राप्त वर्ग 
ईइवर और प्रकृति का, यथार्थ और आदर्श का तादात्मीकरण कर देता है क्‍योंकि वे 
तत्कालीन समाज को बबंरताओं से इतना पीड़ित नहों होते जितना कि निचले लोग | 
इसलिए वे इतिहास का महानाशम्‌लक दृष्टिकोण नहीं अपनाते ।' तुलसी ने मध्य- 
कालीन मोक्ष-कल्पना में मुक्ति के बजाय भक्ति की प्रजातान्त्रिक प्रतिष्ठा की; उन्होंने 
जगत्‌ को दुखमय माना ( मानस, ७।४०।१-३ ), किन्तु यह भो कहा कि संसार में 
दरिद्रता के समान दुख नहीं है ( मानस, ७।१२०।७ )। उन की मुक्ति शारीरिक तथा 
आध्यात्मिक दुख से मुक्ति थी जिस में पीड़ा से सुरक्षा ( जो सामयिक भोग-विलास 
की वस्तुओं की देन है ) तथा “उच्चतर आनन्द' ( एक या दूसरे स्वर्ग में पुनर्जन्म से 
मुक्ति ) प्राप्त होंगे। वे भी इस 'मायाकृत' एवं 'भासमान' संसार से पूर्ण बिदा को ही 
साध्य मानते हैं किन्तु साधम्यं तथा सायुज्य मुक्ति के बजाय रामवृत्त में सामीप्य तथा 
सालोक्य मुक्ति से ही अधिक प्यार करते हैं। उन में अद्वतवादी तथा वंष्णव, जीवन- 
दृष्टियों का योग हैँ जो सामरस्य नहीं पा सका । इसे उन के सन्त और साधारण मनुष्य 


१. राइनहोल्ड नाइदृह : 'मारल मेन ऐण्ड इम्मांरठ सोसायटी, पृ. ६१ । 
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का एक अम्तविरोध ही कहा जा सकता है। बस्तुतः यह हिन्दू इतिहासवाद ( हिस्टोरि- 
तिजम ) का दर्शन भी है । 

इस भूमिका पर माया धर्म के 'है-यन' ( इज़-नेस ) के साथ जुड़ी है, जब कि 
ज्ञान और भक्ति एक हो अन्तःश्रेणी ( कैटेगेंरी ) हो गये हैं । ज्ञान क्रमशः नैतिकता के 
'बाहिए-पन' ( ऑट-नेस ) से सम्बद्ध हैं। माया में यथार्थता और भ्रम ( रियैलिटी ऐण्ड 
इल्यूज़न ) के वाद-विवाद की व्याख्या हुई है। तुलसी का वेष्णव मायावाद शंकर के 
अद्वेतवाद से भिन्त भी है। माया ईश्वर की त्रिगुणात्मिका शक्ति है जो विविध प्रकार के 
बराबर जोवों को सृष्टि करती हैं। इस भाँति मनुष्य का शरीर ( पंचभूत ) भौर संवेग 
( मनोविकार ) माया की देन हैं। सारांश में पदार्थ ( मेंटर ) और जीवन ( लाइफ़ ) 
माया के तत्त्व हैं, जब कि ज्ञान ( मस्तिष्क ) और आत्मा क्रमशः माया के उदात्त रूप 
और ब्रह्मा के अंश हैं । इस भाँति "पदार्थ शरीर ( माया )-जीवन ( माया )-मस्तिष्क 
( माया का सात्त्विक रूप )--आत्मा ( ब्रह्म का अविनाशी रूप )' की एक कड़ी पूरी 
हो जाती है जो जगत ओर ब्रह्म, दोनों अन्त:श्रेणियों में गुंधी है। माया पर ईए्वर का 
नियन्त्रण हैं और अभिमानी जीव पर माया का । ज्ञान-मीमांसा का कार्य यह है कि वह 
जोव और ईइ्वर के आध्यात्मिक सम्पर्क को जोड़ दे भर्थात्‌ बीच के भौतिक माध्यम 
( संवेगात्मक माध्यम ) माया का नाश कर दे । जीव एवं ईश्वर सहज संघाती हैं । जीव 
ब्रह्म का अंश है ( ईस्वर अंस जीव अविनासी ); अतः चेतन, अमल और सुखराशि है । 
माया उसे ब्रह्म के विशेषत्व से अलग कर के जड़ के विशेषत्व से जोड़ देती है। अतः 
मेल प्रश्न है, माया को प्रकृति को पहचान और उस की शक्ति पर काबू पाता । 

बस्तुत: यह माया भी ईश्वर को ही शक्ति हैं; उस के वश में हैं। हम में हमारे 
अहूं ( मैं ), अधिकार ( मेरा ), पार्थलय ( तेरा ), सम्बन्ध (पैं-त्‌) आदि का सामाजिक 
तथा भोतिक बोध माया है ( अरण्यकाण्ड में राम लक्ष्मण को यह बताते हैं )। अन्तिम 
लक्ष्य हैं इस द्वन्द्र को समाप्ति और पुनः जीव का केवल ईहवर से सम्बन्ध । इसलिए 
पदार्थ और जीवन को माया माना गया, तथा जीवात्मा को सत्य । पदार्थ पंचतत्त्व से 
बना शरोर है ओ पीड़ा, रोग और मृत्यु से जजर है। जोवन गुणात्मक हैं जो राग- 
देंष अर्थात्‌ मानवीय चेतना का विस्तार है। जगत्‌ और शरीर ओर जोवन मायाकृत 
हैं। माया के प्रति यह एक दुखवादी ओर निषेधात्मक दृष्टिकोण है जिस में जगत के 
बिलास और दरिद्रता की सामग्रो, तथा जीवन के सुख और दुस दोनों को ही मिथ्या 
मान लिया गया । यहां सच्ची खुशहालो को परिभाषा की खोज है। सच्चो खुशहाली 
( हैपीनेस ) इस जगत और जीवन में न प्राप्त हो कर अन्तिम रूक्ष्य ईश्वर में निहित 
है। मानव को यह प्रकृति मान ली गयो कि वह देवी शुभ ओर अन्तिम हेतु ईश्वर की 
ओर उन्मुख है । लौकिक शुभ तो केबल क्षणिक मृगतृष्णा है। लोक का जो यह स्वरूप 
दिया गया वह तत्कालोन सामाजिक परिस्थितियों के कारण 'तापों' और पापों से ही 
परिपूर्ण मिला । फ़लत: चरम खुशहालो के लिए इस जोबन एवं जगत्‌ को खुशहाली को 
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माया बना दिया गया। जब चारों ओर समाज में यातना, दमन, दरिद्रता, चिन्ता और 
अरक्षा फैली हो तब माया का रुप भी ( दुष्ट जगत ) ही होगा । यह माया न तो बरण 
की शासन-शक्ति होगी, न इन्द्र का कुटित कौशल, न शंकर का मात्र आभास । बल्कि 
यह एक नैतिक मनुष्य की दृष्टि से एक अनैतिक समाज को आलोचना होगी । यह माया 
पूर्णतः झूठी भो नहों हो सकतो | क्योंकि जगत, शरोर और जीवन उपस्थित हैं। 
इसलिए माया के दो भेद बने | पहला प्लेद विद्या-माया का है। यह माया प्रभु से प्रेरित 
है, जगत्‌ की रचना करती है। इस का अपना कुछ बल नहीं है। इस के वह में गुण 
हैं तथा यह पंचतत्त्व एवं शरीर बनाने वाली है। यह तटस्थ अनुशासित सृजनात्मक हेतु 
है। दूसरी माया अविद्या-माया है जो सक्रिय द्न्दात्मक हेतु है। यथार्थ जगत के कट 
अनुभवों ने इस माया को दुष्ट, दुलरूप, जीव को संधारकूप में डाले रखने वाली तथा 
मनुष्य के सभी संवेगों को तनाव-खिचाव की ओर ले जाने वाली पाया । सारांश यह है 
कि हमारे विशिष्ट व्यक्तित्व और पतित जगत्‌ को भूमिकाएँ अविद्या हैं। यहाँ से शरीर 
पर कम बल दे कर कुछ मनोविकारों को माया के साथ जोड़ दिया गया है। अविद्या- 
माया के सर्वप्रधान अंग काम, क्रोध और लोभ माने गये हैं । मल में राग तथा द्वेष हैं । 
राग से काम और लोभ, तथा द्वंप से क्रोध उत्पन्न होते हैं। इस तरह काम, क्रोध और 
लोभ ये तीन संवेग माया माने गये। काम का साधन है नारी । अतः नारी एकदम 
माया-रूप हो गयी | क्रोध का साधन हैं परुष वचन ( ईर्ष्या, असूया, हिंसा, अमर्ष 
आदि )। लोभ का साधन है दृच्छा और दम्भ। तुलसी ते साधक और विषयी मनुष्यों 
( जीवों ) अर्थात्‌ सामाजिक दृष्टि से जागरूक और साधारण जीवन में लिप्तलीन मनष्यों 
के ब्यक्तित्वों की मनोवैज्ञानिक (निषधात्मक) रचना इस प्रकार की हैं। इन का उद्गम 
अज्ञान मानता गया । इस व्यक्तित्व का रेचन और शुद्धोकरण तीन प्रकार से हो सकता 
है: (१ ) अहं के प्रति अनासक्ति (वैराग्य)। ( २) अहं को मिथ्या समझना (विवेक); 
या ( ३ ) उसे ईश्वर की ओर लगा देना ( भक्ति )। तात्पर्य यह है कि काम-क्रोध- 
लोभ प्रेरित कर्मों का उद्गम स्वेच्छा न हो कर अज्ञानता होती है, और नैतिक निर्णय 
के अनुसार अज्ञानता के कर्म दुखदायी होते हैं। तुलसी अम्ततोगत्वा माया को मानुष 
कर्मों के केन्द्र में ला देते हैं जिन के प्रयोगत और साधनों की छातवीन भक्ति, ज्ञान 
आदि की अवधारणाओं में करते हैं। वे काम, क्राध तथा लोभ से निःसृत कर्मों को 
मानवोचित अतः नैतिक शुभ नहीं मानते । इन्हें वे विवेकशील मन॒ष्य के कर्म न मान 
कर पशु या नैतिक मनृध्य के कर्म मानते हैं। सारांश में, पत्रित्रतावादी दृष्टिकोण के 
अनुरूप तुलसी नैतिक जीवन से काम, क्रोध और लछोभ को गैरकानूनी घोषित कर देते 
हैं। वह्तुतः नीतिशास्त्र में रागों और संबेगों का विभाजन ऐन्द्रिक वस्तु के पाप तथा 
पुष्य, शुभ तथा अशुभ के मसले से जुड़ा रहता है। जो शुभ ( श्रेय ) की ओर उन्मुख 
हों, नोतिशास्त्र को वही संवेग स्वोकार हैं। नीतिशास्त्र कुछ संवेगों के शुभ-अशुभ के 
मानदण्ड देता है। शुभ वस्तु के प्रति आसक्ति प्रीति है, शुभ वस्तु के प्रति उन्मुख 
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होगा 'कामना' है, शुभ वस्तु को उपलब्धि आनन्द' है। इसी तरह अशुभ वस्तु के प्रति 
विरक्ति 'घुणा' है, उत्त से असम्पक्ति 'हंष! है और उस की उपलब्धि दुख है। इस 
भाँति तुझसी ने जगत्‌ को माया कह कर जितनी अधिक निषेधात्मक पक्षता जतायी हैं 
उतनी हो मनृष्य की प्रकृति के निर्धारण में माया को सीमित कर के स्वीकारात्मक दृष्टि 
भी जतायी है। माया की व्याख्या के लिए उन्होंने दो मध्यकालीन रूपक-प्रतीक लिये 
हैं। माया नाचने वाली 'नटिनो' है, लारी रूप होने के कारण 'अवला' और “जड़' है 
(मानस, ७।६१४ )। इसलिए यह नटी जगत में एक 'नाटकीय भ्रम उत्पन्न करती है। 
जगत्‌ के भनुष्यों को अपने खेल से बाँध लेतो है। किन्तु जो माया के इस अभिनय को 
जान जाते हैं उन से वह सकुचा जाती है। दूसरा प्रतीक हैं 'लीला' का। यहाँ 
'सच्चिदानन्दधन' भगवान्‌ स्वयं तो मोहरहित हैं किन्तु वह अपने ही अंशों अर्थात्‌ जीवों 
के धाथ 'लीला करते है। जिस लीला से जीवों पर बन्धन पड़ते हैं वह माया है । 
इसलिए इस 'ताटकीय भ्रम ( ड्रेमेटिक इल्यूज़न ) को नटो माया ओर सूत्रधार लोला- 
धर भगवान्‌ दोनों फैलाते हैं । इस का नतीजा दुख ओर बन्धन होता हैं। जब भगवान्‌ 
भी जीवों को नवाने वाली 'लोला' करता हैं तब नियति के साथ-साथ भाग्य भी जुड़ 
जाता हैं। इस प्रकार मनुष्य के कर्म पवनिश्चित हो जाते हैं, संकल्प की स्वतन्त्रता 
लुप्त हो जाती है तथा नैतिकता ( शुभ और कल्याण के लिए प्रयत्नों का ) निषेष हो 
जाता है । 
इस द्वन्द्वात्मक पीठिका पर तुलसी एक ओर तो कर्म-सिद्धान्तों की भाग्यवादी परिणति 
स्वीकार किये हुए हैं ( क्योंकि वर्तमान मनुष्य पूर्वजन्म के पाप-पुण्यों का मात्र भोक्ता 
रह जाता हैं), तो दूसरी ओर जीवन के अन्तिम लक्ष्य को ईश्वर का ज्ञान बता कर इस 
जगत में धर्म, योग, ज्ञान और भक्ति के मार्गों को तुलना करते हैं। उन के अनुसार 
धरम से वैराग्य, योग से ज्ञान और ज्ञान से मोक्ष मिलता है; लेकिन भक्ति से भक्तों को 
सुख मिलता हैं और इस से ईश्वर शीघ्र प्रसन्न होता है ( मानस, ३।३४ )। इस तरह 
मध्यकाल में इस जगत में दुबारा न आने अर्थात्‌ पुनर्जन्म के संवार से बाहर निकल जाने 
की, तथा दैवो पारमाथिक सत्ता से ऐक्य के मार्गों की छातबीन छुरू हुई । यह जगत 
मिथ्या, दुखपूर्ण ओर मोहपूर्ण था। एक नये निविकल्प लोक ( वेकुष्ठ ) की खोज 
बेराग्य, ज्ञान तथा भक्ति द्वारा हुई। वेराग्यवानों को तो स्वयं समर्थ माना गया । अतः 
मूल चुनाव ज्ञान ओर भक्ति के बीच हुआ । 
यह ज्ञान-मोमांसा नेतिक की अपेक्षा धामिक और आध्यात्मिक अधिक है । यह 
ज्ञान व्यावहारिक तकंशील ( रीज़नन ) पर बल न दे कर स्पेक्युलेटिव ज्ञान पर बल देता 
है। इस में शुभ कर्मों के चुनाव का विवेक, तथा संसार के प्रति एक वैरास्यम्‌लक 
दृष्टिकोण अपनाने का आग्रह है। इस ज्ञान की वर्गीय चेतना ब्राह्मण जाति को जीवन- 
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हैली पर आत्रित है। तुलसी ज्ञान तथा भक्त के प्रयोजन में मौलिक अन्तर तो नहीं 
मानते ( उभय हरहिं भवसंभव खेदा ), लेकिन भक्ति को 'प्रेयान्‌ श्रेय” सिद्ध करते हैं। 
यहाँ वे विश्लेषक के बजाय तुलनाकार हैं। करमंमार्ग को बे--धामिक सक्रियता की 
दृष्टि से---वेदिक परम्परा के यश्ञ से जोड़ देते हैं और श्ञान को योग के यम-नियम-ध्यात- 
समाधि आदि से ।' निष्काम कर्म को वे भी स्वीकार करते हैं। तुलसी भी कर्म को ज्ञान 
के सम्मुख अथंहीन मानते हैं ( दार्शनिक स्तर पर ) क्योंकि वे अविद्या के जनक हैं । 
वे भी चित्तशुद्धि पर बल देते हैं। इस तरह मध्यकाल में सामाजिक और सांसारिक 
कार्य तथा श्रम हेय माने जाने लगे। यही प्रवृत्ति धोर पतन, जड़ता और निष्क्रियता 
का कारण बनी जिस ने सामाजिक चेतना और प्रगति के बोध को पनपने ही नहीं दिया । 
उत्तरवर्ती भारतीय मुगल मध्यकाल में यह व्याधि-सर्वव्याप्त हो गयी थी । प्रवृत्तिमार्ग 
को पतन का, तथा निवृत्तिमार्ग को उत्थान का मानदण्ड मान लिया गया। धार्मिक 
नेतृत्व तथा सांस्कृतिक परम्परा कुछ ऐसी हो हो गयी थी। कर्मसिद्धान्त ने तो हिन्दू 
परम्परा की पुनव्यख्या को ही असम्भव बना दिया। इन परिस्थितियों में ज्ञान मात्र 
ब्रह्मश्ञान ही रह गया। नंतिक क्षेत्र में यह वर्णाश्रमधर्म पालत में रूपायित हुआ । 
तुलसी ने अपने समकाल में ज्ञान की ऐसी सूक्ष्म परिणति को लोक-श्रेयः नहीं माता । 
उन्होंने यही परम्परा मंजर की कि धर्म के आचरण से वेराग्य तथा योग से ज्ञान होता 
है, और ज्ञान मोक्ष प्रदान करता है ( मानस, ३।१५।१ ) । ज्ञान की स्थिति वहाँ है जहाँ 
मान, संशय और मिथ्या ज्ञान नहीं है; जो सब में समान, रूप से ब्रह्म को देखता है | 
सारांश यह है कि माया के आवरण को विच्छिन्न कर के जीवन और ईश्वर का परस्पर 
अवबोधन ज्ञान हैं । यहाँ आत्मरति, आत्मक्रीड़ा और अखण्डानन्द को स्थिति है। शुरूसी 
इस ज्ञानमार्ग को दुर्लभ, कठिन साधनमय ओर मात्र परलोक-सुलदायक मानते हैं । 

इस की तुलना में वे भवित रखते हैं। ज्ञान-प्राप्ति वैराग्यशोील तथा विज्ञानी ही 
कर पाते हैं, लेकिन भक्ति सवंजन-सुलभ है। भक्तिमार्ग घुलभ, सुखद तथा हृहलोक- 
परलोक दोनों लोकों का साधक है। ज्ञान से जो परमपद अतिदुर्लमता से मिलता है 
वही भक्ति से आसानो से मिल जाता है। तुलसी भक्ति को सुख देने वाली, इस लोक 
का भी सुख देने वाली, शञानविज्ञानादि के आलम्बन से स्वतन्त्र मानते हैं। अतः भक्ति 
को ज्ञान से, तथा भक्‍त को विशानी से श्रेष्ठ मान कर तुलसी मानवीय संवेगों के 
उदात्तीकरण का सरल आशयान करते हैं। वे शान को भक्ति के बिता शोभित तथा पूर्ण 
नहीं मानते, और भक्तित के 'प्रेमानन्द' को 'ब्रह्मानन्द! से श्रेष्ठ बताते हैं। यह उन की 
मौलिक जीवनदृष्टि है जिस ने वेराग्य में भी श्रेयस्‌ राग का, निवत्ति में भी प्रवृत्ति का 
अनुपम संयोग किया । मध्ययुगीन वेध्णवता को जनरूप देने में उन की महत्तम पेशक्रदमी 
रही है--सिया-राममय सब जग जानी। पहले वे ज्ञान के द्वारा प्रतीति कराते हैं किन्तु 
मोक्ष के चरम मूल्य से कतरा कर प्रतीति से प्रीति की ओर चले जाते हैं। “इस भाँति 
भक्ति का आधार प्रीति हो जाती हैं। आखिर इस भक्ति ने कित सामाजिक सम्बभ्धों 
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को उदात्त बनाया ? पहले तो भक्ति ने 'ईश्वर के सामने सभी जोवों को समानता' घोषित 
की, यद्यपि तुलसी में समाज के सामने सभी वर्णों की असमानता लोकधमं भो बनी रही। 
बूसरे, भक्ति ने तत्कालीन वैयक्तिक सम्बन्धों (मधुर), पारिवारिक सम्बन्धों (वात्सल्य), 
तथा सामाजिक सम्बन्धों ( दास्य, सख््य ) के सूत्र इृष्टदेव के साथ जोड़ दिये; और इस 
भाँति भक्ति का उद्धार एक ऐसे लोक में हो गया जहां भगवान्‌ ही ैपता-माता, पति, 
सला, भाई, स्वामी आदि हैं । भक्ति को इस नयी सम्बन्धात्मकता में एक का दूसरे में 
पूर्ण छय या विलय स्वीकार नहों किया गया। यह पारस्परिक प्रेम में बंधे हुए मनुष्य 
( भक्त ) और अन्तिम आदर्श ( भगवान्‌ ) की स्थल-सूक्ष्म स्थिति को वास्तविक मानती 
है। भक्ति का लक्ष्य हरि के प्रति प्रेमोद्रंक कराना हो गया । इस भाँति 'सुख' (प्लेजर) 
को आनन्द में रूपान्तरित करने का कार्य भक्ति ने किया। प्रेमा-उज्ज्वल रसन्नैतिक 
मूल्य की अन्तिम स्थिति हो गयी। यह एक प्रकार से आध्यात्मिक सुखवाद ( स्पिरिं- 
शुअल हिडोनिर्म ) जैसा दर्शन है। इस के अन्तर्गत भक्त के 'चरित्र की विशुद्धता' पर 
सर्वाधिक आग्रह हैं। चरित्र की विशुद्धता का अभिप्राय मनुप्य के गुण से है जो अपने 
आवेगों ( राग-अनुराग ) को कतंव्यमाव के वश में रखता है अर्थात्‌ उस का कोई भी 
कार्य आकृत्मिक न हो कर कतंव्यप्रक होता हैं। भक्त के चरित्र के अन्तर्गत अकुटिल 
मत, सरल स्वभाव ओर सन्‍्तोष होना चाहिए। अपने सम्बन्धों में उसे अपने प्रिय को 
पूर्णतः हुदयार्पण कर देना चाहिए। अतः यह सम्बन्धता भावप्रधान है जहाँ ब्रह्म 
भावालम्बन है। तुलसी ने दास्य भाव से भवित को है और सेवक-मकत के तीन पक्ष 
माने हैं : दीन, पतित तथा प्रणत। हम बता चुके हैं कि इन मनोव्यूहों के मूल में 
'बिश्ता तथा अरक्षा' की अन्तर्वाह्म दशाएँ मौजूद थीं। लेकिन तुलसी इतने रोमैणष्टिक 
नहीं हो सकते थे क्योंकि वे वेद-आगम परम्परा के अनुवर्ती हैं। अतः उन्होंने वैधी भक्ति, 
शगात्मिकता भक्ति और नवधा भक्ति; तीनों का प्रतिपादन किया हैं। उन्होंने उपास्य 
के ताम ( लीला ) तथा रूप ( धाम ) पर सर्वाधिक जोर दिया हैँ; रागात्मिकता भक्ति 
की ग्यारह आसक्तियों में से सभी को राम कथा में अन्तभंक्त कर लिया है तथा नवधा 
भक्ति के सभी चरणों ( 'मानस' में शबरी को नवधा भक्ति का उपदेश ) का संयोग 
किया हैं। उन्होंने भक्ति के सोलह सोपान भी गिनाये हैं ( विनयपत्रिका, २०३ )। इन 
सभी पर 'प्रथा' और ,आस्था' ही गहरी छापें हैं। यहाँ आस्था भक्ति की अनन्यासक्ति 
हो गयी है। आस्था पर आश्ञानुगामिता सर्वाधिक आश्रित है। इसलिए तुलसी की 
दास्यभकित में ही अद्धा-विध्वास को छत परमपूर्ण हो सको हैं। भक्ति-रोमेष्टिक तुलसी 
को मर्यादावादी सन्त तुलसी भी रहना पड़ा है। इसलिए जो भक्तिमार्ग क्रम उन्होंने तय 
किया है वह प्रथावर्ती है : पहले ब्राह्मण चरण प्रोति, फिर वेद-रीति के अनुसार वर्णा- 
अम-पालत, फिर विषयों से बेराग्य, फिर भागवत-धर्म में प्रेम, फिर नवधा भक्त में 
दृढ़ुता ओर अन्ततः: भगवान्‌ की छोलाओं के प्रति प्रेम, निष्काम भाव से भजन, गुण- 
वान में पुलक ( राम द्वारा लक्ष्मण को आदेश-- मानस', ३।१५।१-६ )। यहाँ बेद- 
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रीति और भागवत को नवधा रोति; ब्राह्मम-भविति और हरि-भक्ति, वैराध्य और 
आसकित का संयोग है, जो भाव और विवेक दो ऐतिहासिक धर्ं-अवस्थाओं तथा दो 
सामाजिक सम्बन्धों के संयोग का मिश्रण है। नवधा भक्तित में से श्रवण, कीर्तन और 
स्मरण श्रद्धावर्धक हैं एवं 'नामसम्बन्धी साधन' हैं; पाद-सेबन, अ्न और बन्दन 
विश्यासवर्धक हैं. एवं 'रूपसम्बन्धी साधन! हैं; तथा दास्य, सत्य और आत्मनिवेदन 
भूल भक्ति-रस हैं ओर 'भावसम्बन्धी साधन' हैं। इन में से पाद-सेवन अंग और 
वन्‍्दन वैधी भक्ति के विशेष अंग हैं, तो दास्य सख्य और आत्मतिवेदन रागात्मिका 
भवित के विशेष अंग हैं। इस भांति तुलसी ने प्रथा ( रीति ) को पूरी तरह पेश किया 
है। भगवान्‌-पक्ष से भी तुलसी ने भक्त के प्रति विशेष प्रीति को प्रकट कराया है। 
भगवान्‌ को सेवक के समान कोई प्रिय नहों है: राम को लक्ष्मण से अधिक प्रिय सखा 
सुग्रीव हैं ( मानस )। राम शिव को स्वामो, हनुमान्‌ को सखा, लक्ष्मण-भरत को भाई 
मानते हैं। पर वे सब उन्हें साहिब मानते हैं। 'स्वामी सेवक के प्रेम को यही रीति 
है। राम विभीषण से कहते हैं कि यदि जगत द्रोही भी विकास त्याग दे, संसार त्याय 
दे, अपने मन को मेरे चरणों में बाँध दे, कुछ इच्छा न रखे, हप॑-शोक-भय से मुक्त हो, 
वह मुझे प्रिय है (मानस, ५।४७।१-३) । यह सामन्तीय व्यवस्था के सवंसशवत सम्बन्ध 
अर्थात्‌ भूपति-कृषिदास के सम्बन्धों के आदर्श रूप की लोकेच्छा हैं जहाँ भय और शोक 
और त्रास के स्थान पर प्रेम-अनुग्रह-क्षमा होगी । उन्होंने भक्ति के समग्र आध्यात्मिक 
भाष्य के लिए तोन रूपक लिये हैं: भक्तिमणि, भक्तित्तंजीवनीबूटी और श्रद्धान्धेनु | 
इस निरूपण के बाद हम तुलसी के भक्ति-सम्बन्धी निजो दृष्टिकोण का निष्कर्ष दे सकते 
हैं : (१) वे वैधी भक्ति के विधानों पर ज़ोर नहीं देते बल्कि 'भाव' को ही हर जगह 
प्रधान बताते हैं, लेकिन भावहीन कर्मकाण्ड और अन्धश्रद्धा का उपचार भी कर लेते हैं, 
जैसे तीथों का माहात्म्य, कोरा रामनाम जप; (२) वे अपने प्रेम और सौन्दर्य को 'सेवक- 
सेब्य. के आधिकारिक भाव से बाँधे रहते हैं, ओर इन में भी ज्ञान तथा वैराग्य का पुट 
बनाये रखते हैं; (३) उन्होंने विरति और विवेक को नींव पर हो रागात्मिका भक्ति को 
ग्रहूण किया है, और नाम-रूप-भाव में से भावरूप भक्ति के अनुगामी रहे हैं; (४) उन 
के भक्तिमार्ग में केवल व्यष्टिकल्याण पर ही बल नहीं है बल्कि उस में लोकमत और 
साधुमत का भी मेल है; (५) उन की मर्यादोपासना में बर्णाश्रम-धर्म तथा वेदोक्त 
मर्यादाएँ स्वीकृत हैं; ( ६ ) उन्हें तवधा भक्ति का आठवाँ साधन, सरल स्वभाव से 
आत्मसमर्पण, धर्वाधिक प्रिय है; तथा ( ७ ) उन्हें कलिपुग में रामनाम-जप को कोरी 
परिपाटों पर ज़रूरत से ज़्यादा जादुई-चरण वाला आदिम विश्वास है । 

भक्ति के भावन्‍्साधना होने के कारण विभाव के प्रति प्रेम-सम्बन्धी दर्शन 
विकसित होना सम्भव एवं अनिवार्य है। यहां चन्द बातें गौर करहैलायक़ है: ( १ ) 
भवित में प्रेम श्रृंगार रस के अन्तर्गत न आ कर मधुर या उज्ज्वल रस रूप है, यद्यपि 
प्रेमोदय के अन्य स्वभाव--वात्सल्य, तस्य, दास्य भोर शान्त भो हैं। इन में दास्यभाव 
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मैं प्रीतिरति, स्य में प्रेय, वात्सल्य में: अनुकम्पां तथा मधुर में मधुरा-रति होती है; 
(२ ) तुरुसी ने मबुरा-रति और श्ूंगार का भावन नहीं के बराबर किया है क्योंकि 
उन में वैराग्य ओर विरति अधिक समर्थ रही है; ( ३ ) तुरुतो ने एकांगी स्वामी-प्रेम 
की सभी यन्त्रणाओं और आदशों का यशोगान किया है और वें तारी-पुरुष प्रेम के सहज 
जीर्वन्त चित्र नहीं दे सके हैं। यह उन के अनुभव को सीमा, या किसी मनोवैज्ञानिक 
मनोब्यूहू की ओर संकेत है। जहाँ कहीं वें श्यूंगार-वर्णन में थोड़ा आगे बढ़ते भी हैं वहाँ 
जैसे तुरन्त झटका खा कर संभल जाते हैं: उदार सीता की साड़ी का वर्णन करते ही 
तुरन्त उन के जगज्जननी रूप की वन्दना कर उठते हैं, बार-बार घोषित करते हैं कि 
जानकी की शोभा सरस्वती भो नहों बख्ान सकतो, शिव-पावंती के विवाह के उपरान्त 
कह उठते हैं कि शिव पिता हैं और पाती माता अतः मैं उन का श्यृंगार-वर्णन नहीं 
करता । उन में कोई प्रन्थि अवश्य पड़ी है क्योंकि 'रामलला नहछ के श्यृंगार-अर्णन 
तथा 'पावंतीमंगल' के सौन्दर्य-वर्णन करने के बाद वे 'मानस' में पूर्णतः कामदहन हो 
जाते हैं। परवर्ती जीवन में तो उन्हें योन प्रेम तथा श्ूंगार के वर्णन का थोड़ा भो मोक़ा 
नहीं मिल पाता । इस तरह उन की 'प्रेम सम्बन्धी दार्शनिकता' के विकास की दशाएँ 
हैं: (क ) रामलला नहछ' व 'मंगल' काब्यों का प्रेम-स्ंगार-सज्जा-परक मांसल राग; 
( ख) 'मानस' की विरति-विवेकपर्ण प्रीति-रति; ( ग) 'गीतावली” का लोकमंगलपूर्ण 
प्रेव एवं प्रीति-रति; ( घ ) 'दोहावली ' में प्रेम-दर्शन का अन्तिम स्पष्टीक रण; तथा (ड) 
दार्शनिक और विनय काथ्यों में शान्ति-रति और विनय-भाव वाला हरि-सम्बन्ध । ये 
चरण उन की कृतियों के रचनाक्रम तथा वर्गीकरण को निर्धारित करने में अमृमन 
मददगार होंगे । 

कालिदास के 'कुमारसम्भव' पर मन्‍्त्रमुम्ध आस्तिक कवि तुलसी ने 'पार्वती- 
मंगल में तप के बाद प्रेम का पौराणिक आदर्श धारण किया है। वे तप में भक्ति या 
मधुरा-रति को ले आते हैं; और तप में प्रेम, प्रण, नियम और ब्रत का भी योग करा देते 
हैं। शप में पार्वती भोगों ओर लोगों ( अन्य सम्बन्धों ) को त्यागती हैं, तो महादेव 
काम को भस्म करते हैं। तप के बाद परीक्षा होतो है और परोक्षा के बाद विवाह । 
मधुर रस के इस अनुपम भाव को तुलूसों ने दास्य भाव में रूपान्तरित कर दिया है । 
उन को भक्ति में विरति और विवेक को नींव है तथा काम का दहन है। 'रामलला 
नहूछू' में नारियों के हाव-भावों को चेष्टाएं बणित हैं। तुलसो ने इन प्रेमाभिव्यक्तियों 
का उपयोग रामवत की प्रामवनिताओं को रूपासक्िति के प्रसंग ( मानस, गीतावलो, 
कविताव लो, बरव ) में किया है । 'नहुछ' के बाद लौकिक श्ंगार को तो वे नहीं प्रस्तुत 
कर सके, किन्तु 'गोतावलो' में ग्रामब निताओं की प्रेमामक्ति तथा 'कृष्णगोतावलोी' में 
गोपियों की प्रेमासक्हिकी तुलना रोचक लगती है। दोनों में हाव-विभावों को भरमार 
है: एक में पव राग है, टूसरे में विरह; एक में मुरष सहजता है, दूसरे में विदग्प तड़प । 
कैवल प्रामबनिताएं हो राम-सोता-छद्मण को देवता-प्रभु आदि रूपों में नहों जानती । 
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इसी से उन में सहजता है। वे राम की रूप-शोभा पर मुग्ध हो जातो हैं, उन के मन 
रूपी वस्त्र राम के रचिरन्‍्रूपरंग में रंग जाते हैं ( गोताबली, २।१७ )। प्रेमाधीर हो 
जाने के कारण उन को अपने शरीर को सुधि चलो जाती है, उन्हें अपना ज्ञान भो नहीं 
रहता और वे नेत्रों के मधुर दोने बना कर छब्िरूप अमृत का पान करती है ( गीतावली, 
२५२३ )। तीनों के जाते पर वे प्रेम विलहल हो कर राम-कथाएँ कहती हैं। 'उस समय 
को चित्त में लाने से प्रेम बढ़ता है' । अतः तुलसो ने उन प्रामवधुओं की प्रीति को गाया 
है । इसो तरह 'कृष्णगीतावली' में गोपियाँ कृष्ण पर भावासक्त ( रूपासक्त नहों ) हैं । 
वे कृष्ण के वियोग में दुखों हैं तथा पक्षी ( चातक ), मृग, मछली, पतंग, कमल की 
भाँति एकांगी प्रेम को स्थिति में प्राण त्याग देने का संकल्प करती हैं ( कृष्णगीतावली, 
४५ )। उन का विश्वास है कि प्रीति करने से किसी को सुख नहीं मिला ( जब कि 
मुग्ध ग्रामवनिताएँ राम-रूप-पान कर के सुख पाती हैं ), उन का प्रेमी निर्मोहों है। अतः 
प्रिय को निष्ठुरता एवं प्रेमी के प्रेम की गति बड़ी हो दुर्गंग है ( ५५ )। फिर भी वे 
कृष्ण की दो हुई व्यथा को विरह-सागर बताती हैं, तथा ऊधव के परमार्थ ज्ञान को 
फेन । इस विरह-भूमिका द्वारा तुलसी को प्रेम की विविध दशाओं को अभिव्यक्त करने 
वाले कई प्रतोक मिल गये : भ्रमर ( छलपूर्ण प्रेम ), चातक ( आत्मसम्मान-पूर्ण प्रेम ), 
मछली और हरिण ( एकांगी प्रेम ), आदि । कृष्णभक्त में 'भ्रमर' प्रेम का प्रतीकात्मक 
प्रतिनिधि बना है, तो तुलसी ने रामभक्ति की मर्यादोपासना के लिए 'चातक' का प्रतीक 
दिया । चातक-मेध रूपक में मानो असफल प्रेमी तुलसी तथा संन्यासी-भक्त तुलसी ही 
घुलमिल गये हैं । भ्रमर का नीतिकुशल, विवेकी, ताकिक, ज्ञानी और प्रीत का वध 
करने वाला ( कवितावली, ७।१३५ ) जैसे विशेषणों से भी अभिषेक हुआ है, और 
अन्योक्ति द्वारा निर्गुणियों की वृत्तयों पर छोंटाकशी भी की गयी है । हस की तुलना में 
चातक और मीन को प्रेमासक्ति का प्रतीक माना गया : वह प्रतोक जिस के माध्यम से 
'सचरावर रूपरासि भगवन्त' को अपित हो। तीन प्रकार के प्रेम में तुलसी ने चातक 
मत की प्रतिष्ठा को हैं: आत्मसम्मान को रक्षा करना, माँगना, ओर प्रिय से नितनवीन 
प्रेम करना । चातक-रूप साक्षात्‌ प्रेम-भाव न माँगता है, न संग्रह करता है, न शी 
नवाता है; केवल अपने प्रिय मेध का नाम रटता रहता है, प्रिय मेघ के अले-बिजली 
बरसाने वाले जुल्म को शिकायत भी नहों करता, केवल स्वाति जल को एक बंद-मात्र 
पीना चाहता है, दृत्यादि | इस भांति चातक का रात-दिन का प्रेम एकांगी है वह तृप्ति 
नहीं चाहता अपितु प्रेम को प्यास धरे रहता हूँ । प्रेम की एकांगिता तथा प्यास के इस 
आध्यात्मिकोकरण में तुलसी को अपनी आत्मकथा भी लुकी हुई है । एकांगी प्रेम के दाह 
में तप कर वें कामदर्घ प्रेम को गूढ़ता पहचान चुके थे। इसी लिए सर्प का मणि के प्रति 
प्रेम, मृग का व्यापरूपी राम के प्रति अनुराग, कमल का सूर्य से प्रेम, और मछली का 
जल से प्रेम भी एकांगी प्रेम के प्रतोककोष हो गये ( दोहावडी, ३१३, ३१५, ३१४, 
३१७, ३१८, २७८-२१२ )। इस के विपरोत उन्होंने मलिन मत किन्तु मीठे मुख वाले 
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प्रेम को कोकिल, मोर ठयां चकोर के व्याव से समंझ्ना-समझाया। इन विभिन्न प्रेमदशाओं 
में उन्होंने वैयक्तिक निष्कर्ष निकाले और स्वीकार कर लिया कि प्रेम अन्धा होता है | 
बहु अपने प्रेमाल्पद का दोष नहीं देखता। प्रेममार्ग के अधिकारी विरले ही होते हैँ । 
इस के बाद वे प्रेम का आध्यात्मिक दृष्टिकोण अपना लेते हैं। कलियुग में तो हुृदयकपट 
है। इसलिए मनुष्य बड़ाई तब थाता है जब वह देवता को अपना एकमात्र इष्टदेवता, 
प्रमदेवता, बना लेता है। अन्ततः वे 'प्रेमयज्ञ' में अपने प्रेमदर्शन को परिणत कर देते हैं : 
देश-काल पूर्ण, अन्तर्यामी, करुणासागर इष्टदेवता राम केवल प्रेम चाहते हैं। उन का 
मन्त्र जपने के बाद प्रेमहपी जल से तर्पण करना चाहिए, सहज स्नेह का थो बनाना 
चाहिए, सन्देहरूपी समिधा का क्षमारूुपी अग्नि में हवन करना चाहिए, पापों का 
'उच्चाटन', मत का वशीकरण, अहंकार व काम का 'मारण' तथा सन्‍्तोष व ज्ञान 
का आकर्षण” करता चाहिए ( विनयपत्रिका, १०८ )। रागात्मक भक्ति के मूल में 
उन की मौलिक चेतना के आधार ये हैं। इस भाँति 'रामलला नहछ' के लोककवि 
तुलसी ने कालिदास को भाँति अपने चहुँओर के लोकजीवन की सुन्दर कामिनी रमणियों 
के मांसल उन्मत्त चित्रण से आरम्भ कर के 'जानकीमंगल' तथा पार्वतीमंगल' में दोनों 
अभिनामिकाओं की रसात्मक रति का अंकन किया; मानस' में मंगल गाने वाली 
सुहागिनियों, चित्रकूट से आगे मिलने वालो ग्रामवनिताओं के चित्रण में मात्र रूपासक्ति 
का अंकन किया । तदुपरान्त 'मानस' से ही शबरी, केवट आदि के माध्यम से प्रेम का 
पूर्ण आध्यात्मिकीकरण अर्थात्‌ भक्ति-प्रीति में रूपायन कर डाला | इस के बाद तो वे 
जीवनान्त तक दासस्‍्य भाव से हो प्रमोपासना करते रहे। स्पष्ट रूप से इस प्रेमदर्शन की 
विकासघारा में लोककवि युवक तुलसो, मर्यादावादी गम्भीर चिन्तक तुलसी तथा 


अन्ततः भक्त और संनन्‍्यासी तुलसी के अनुभवों-जीवनदशनों का प्रतिबिम्म और मध्य- 
कालीन आदर्शीकरण झिलमिलाता हूँ । 


जिस तरह ज्ञान-भक्िति-प्रेम त्रयी के परम्परागत निरूपण में तुलसी के अपने 
जीवन, विचार, जोीवनदृष्टियों को भो प्राप्त किया गया है, उसी तरह ईदवर सम्बन्धी 
प्रथा-भाष्य में उन के दृष्टिकोण हासिल हो सकते हैं । सुदीर्घ मध्यकालीन परम्परा में 
अस्तिम मूल्य परमात्मा के, तथा जोवन के अन्तिम लक्ष्य मोक्ष के विषय में कोई प्रए्न- 
बिह्न नहीं था| प्रइन यह था कि किस परमात्मा का सगुण-नि्गुंण कौन सा स्वरूप है ? 
यह परमात्मा मनृष्य की तरह कँसे चरित्र धारण कर सकता है ? परमात्मा को योगियों, 
सिद्धों और ज्ञानियों के अलावा साधारणजन तथा 'कापी' जन भी किस तरह पा सकते 
हैं? क्या ज्ञान के अछावा भविति से भो सचमुच हरिभकति मिल सकती है ? तुलसी के 
समय में ये महान्‌ विवाद थे जिन में भाग लेने वाले नाथों-सिद्धों-निर्गुणसन्तों के 
रहस्यमव सिद्धान्त बनाम लोकबितत को अधिक्षित सरलता, एक अनेतिक समाज बनाम 
परम्परागत वर्णाअम आदर्श, मायामय जगत्‌ बनाम अवतारी ईइ्यर के ऊहापोह कोई 
मार्ग खोज रहे थे। भरदहाज याशवल्क्य से पूछते हैं कि वे राम कोन हैं ? क्‍या दशरथ- 
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कुमार हैं जित में ल्वी-पिरह तथा रावण पर क्रोष है? अर्थात्‌ कया परभ्रह्म राम मन्त्य 
के प्रति क्रोध आदि भावों से ग्रस्त हो सकता है ? सती पुनः पूछतो हैं कि जो व्यापक, 
विरज, अज, अकल, अनीहू, अभेद है यह क्‍या मनुष्य हो सकता है ? क्या विष्णु एक 
अज्ञानो (सांतारिक जोव) को तरह स्त्री को लोजेंगे ? गरह पूछते हैं कि ब्रह्म परमेश्वर 
वागीश को एक तुच्छ राक्षस ने नागपाश से कैसे बाँध लिया ? हस निग्गुंण-सगुण की 
समस्या का पहला समाधान स्वयं हर ( शिव ) करते हैं, और दूसरा एक साधारण पापी 
( कौवा ) काकभुशुण्डि । पार्वती के रूप में श्रद्धा यहु तो मंजूर कर लेती है कि निर्गुण 
ब्रह् सगुण रूप धारण कर लेता है लेकिन वें इस रूपान्तर के कारण को जानना चाहती 
हैं । शिव कहते हैं कि निर्गुण-सगुण में कुछ भेद नहीं है, निर्गुण हो भक्तों के प्रेमबश' 
सगुण हो जाता है। अतः राम मनृष्य हो कर भी मनुष्य नहों हैं, ब्रह्म हैं। वह तगुण 
हो कर भी निर्गुण अजेय और अजन्‍्मा हैं ( मानस, ४।२५।६ )। राम का शरीर प्राकृत 
अर्थात्‌ त्रिगुणात्मकम न हो कर इच्छामय और चिदानन्दमय है। वे मनष्य-शरीर धारण 
भर करते हैं। इसलिए सगुण ब्रह्म को न मानने वाले को शंकर मोहरूपो पिशाच से 
ग्रस्त पाखण्डी बताते हैं ( मानस, १।११४ )। तो फिर राम अज्ञानी की तरह स्त्री" 
विरह, रावण-क्रोध के शिकार क्यों हुए अर्थात्‌ राम में 'मानष चरित्र' का भी आधार 
क्‍यों हुआ ? इस का उत्तर दिया गया : चूंकि भासमान संसार की सत्ता केवल मायामय 
है और शोक-हष॑-क्रोध आदि केवल भ्रान्तिस्वरूप हैं अत: सच्चिदानन्द मायामय संसार 
में अवतार ले कर 'मोहहोन' नर-लीला करते हैं। 'चरित्र' का रूपान्तर 'लीला' में हो 
गया। ब्रह्म राम की यह नरलीला 'श्रेष्ट होगी और 'कौतुकी' होगी । वे एक अभिनेता 
या नट या जादूगर अर्थात्‌ कौत॒कनिधि को तरह मनुष्यों के अभिनय करेंगे। अतः राम 
एक साथ परभ्रह्मअवतार एवं अभिनेता के रूप में रहते हैं। हम दर्शक ही उन की 
छीलाओं से रस-निष्पत्ति करते हैं। इसी लिए तुलसी ने तये “भक्तिरस की चर्चा की 
है। अवतार को भक्तिरस के वृत्त में लाने पर ज्ञान और समाधि स्वतः अनावश्यक हो 
जाती हैं तथा भोक्ता-भक्त की भावना ही प्रधान रह जाती है। इसलिए भक्तों के लिए 
वे रंजन ओर रसास्वादन के हेतु हैं। इसी लिए अर्थात्‌ सरल स्वभाव और अकुटिल मन 
वाले किसी भी साधारण जन या पापी जन को भवित रस या हरिभक्िित प्राप्त हो जाती 
है । लेकिन राम के अवतार का रक्षाहेतु भो है, अर्थात्‌ वे लोकमंगल के हेतु अवतार 
लेते हैं। गो-हेत, देवता-हेतु, भूमि-हेतु, धर्म-हेतु अवतार ले कर वे गो के कष्टों को दूर 
करते हैं, देवशत्रुओं का संहार करते हैं, भूमि को पापों के भार से हलका करते हैं और 
बेद-मर्यादा की रक्षा करते हैं। तुलसी ने अपने जातिगत संत्कारों के कारण अपना 
ब्राह्मण-हेतु भी जोड़ दिया । इस भांति सगुण राम मानुष-तन धारण कर के जनरंजन 
कलसमह-भंजन एवं वेदधर्म-रक्षण करते हैं। इसलिए सगुण ब्रह्म एक अनैतिक समाज 
को केवल दण्डपरक न्याय से ही नहीं चलता, बल्कि सुधारपरक न्यायविधान से उन 
को क्षमा भी करता हैं। वह वर्णाश्र॒म-धर्म को मर्यादा की मो रक्षा करता है। मावतस्व 
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की साधना करने वाले तुरुसी ने दास्य भाव की प्रीति और रंजन-हेतु को प्रधानता दी । 
उन के इस संस्थापन से नाथों का हृठयोगी-सल्र जनसमृह से उखड़ गया ओर रामबृत्त 
धर, परिवार, ग्राम समाज के दैनिक आचार-श्यवहार का दृष्टान्त बन गया। हिन्दू 
जनसमूह में एक खोया हुआ विश्वास सर्वव्यापी विराट्‌ विश्वास हो कर पुनः लौट आया 
कि अनैतिक समाज का शुद्धीकरण वेद-मर्यादा पालन से हो सकता है; अत्याचारी 
छासकों-सम्राटों को पदच्युत करने में चाहे वे कितने ही असमर्थ हों लेकिन अवतार राम 
उन का भंजन कर देंगे। किसानों की दरिद्रता, पतन, ताप आदि का अन्त बड़े सरल- 
सुलभ मक्तिमार्ग से हो सकता है क्योंकि राम ने अपनी लीला में दुष्टों को दण्ड दिया 
है तथा साधारण जनों, पापियों, छाद्ठों को क्षमा कर के परमपद भी दिया है। सारांश 
में हिन्दू समाज का वर्णाश्रम विधान, व्यक्ति के सोलह संस्कार, व्यक्ति को दरिद्रता 
और मुक्ति की समस्या, परिवार के कटु-मध द्वन्‍्द्ठ, ग्रामों का धर्म-अर्थ-काम, राज्य तथा 
राजा के आदर्श, सन्‍्तों का चारित्रिक मानदण्ड आदि सभी राममय हो गये। सगुण 
अवतार राम को भध्यकालीन जनजीवन की मर्यादा का इतना सर्वव्यापी संवंसाधारण 
मानदण्ड बना देना तुलसी की आकेटाइपल भारतीयता का महत्‌ उत्क्ष है। तुलसी ने 
सम्देह को तो लुप्तप्राय कर दिया; शुभ-अशुभ, पाप-पृष्य तथा उचित-अनुथित कर्म के 
निर्णय के परम्परावादो-हूढ़िवादी मानदण्ड तय कर दिये; किन्तु इस के साथ-साथ वैराग्य 
का घोर निवृत्तिमार्गी पराजित वातावरण भी फैला दिया। अपनी आचार-व्यवहार की 
समस्त रुढ़ियों समेत अनैेतिक हिन्दू समाज एक कल्पित आध्यात्मिक पुनर्जागरण की 
प्रतीक्षा करता रहा--धामिक ओर मोक्षपरक पुनरुत्यान की । अर्थ और काम, प्रवृत्ति 
या प्रेय, फलतः पाप से जुड़ गये । समाज का ढाँचा विभाजित, एकांगी और परलोक- 
साधक हो गया। वे भध्यकालीन विचारधारात्मक अन्तविरोधों को भी पुंजीभूत कर 
गये । इस तरह तलसी ने ईहवर को धारणा में सगुण ब्रह्म राम, रामनाम, रामगुण 
वया रामकथा--हन थारों को प्रकारान्तर से पर्यवसित किया। यह भी उन की एक 
महृत्तम देन है । 

प्रत्यक्ष्षाननादी जगत्‌ के बाबत तुलसी को दूसरों धामिक दृष्टि ( पहली का 
निरूपण पृ. १३६ से शुरू हुआ था ) यूतोपिया-प्रधान है। पहली दृष्टि में मुख्यतः 
'धामिक' प्रतीकशास्त्र था और, फलस्वरूप उस में 'पाप एवं मोक्ष की समस्‍्याएँ थीं। 
दूसरी दृष्टि में 'नैतिक' आचार-व्यवहार शास्त्र है और, फलस्वरूप इस में ग़लत कर्म 
एवं 'सही कर्तथ्य' की समस्याएं हैं। इस दूसरी दृष्टि के अन्तर्गत 'स्वगंलोक के धरती पर 
अक्तार' की सामाजिक आकांक्षा है, जब कि पहली के अन्तर्गत मृत्युलोक के स्थान पर 
स्वर्गलोक की प्राप्ति की आध्यात्मिक चिन्ता थो। इस दृष्टि से आशावाद की, मानवीय 
अस्तित्व की कमंकाण्ड के सही पालन को 'सही' दिशाएँ हैं। यहाँ आस्था ( फ्रेथ ) को 
पहल मिलो है किन्तु नैतिकता भी दोयम नहीं है। इस दृष्टि में बेद-रीति पुराण-मार्ग 
की नेतिकता की पुन:प्रतिष्ठा है। इस के दो पक्ष हैं: पहला हैँ रामराज्य की यूतोपिया 
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जिस की चर्चा हम दूसरी गोही में कर धुके हैं, दूसरा है साधारणपर्म-वर्णाभमधर्म का 
विधान । यूतोषिया में दो सवाल अहम होते हैं। पहला सवाल “आदर्श” ( आइडियरू ) 
का है। स्वयंश्रेयस्‌ आदर्श या तो वस्तुओं को अवधारण की सर्वोत्तम दशा है; या 
जगत में वस्तुओं को सर्वोत्तम सम्भव अवस्था है; या फिर यह एक उच्च कोटि का स्वयं- 
सिद्ध शुभ हैं। आदर्श रचता को विधि यह है कि वर्तमान में अस्तित्वमान महान्‌ 
पॉजिटिव दुर्गणों ( या पापों! ) को समाप्त कर दिया जाये। प्रधानतया 'मानस' के 
रामराज्य में यह कुछ हुआ है । यूतोपिया का दूसरा सवाल ६ुर्गुणों' ( ईविल्स ) का है। 
दुगुण अथवा पाप तो कुरूप या दुर्गुण के प्रति 'अनराग' हैं; अथवा सुन्दर या शुभ के 
प्रति 'धृणा' हैं, अथवा पीड़ा की “चेतना' हैं। रामराज्य में दैहिक-दैविक-भौतिक पीड़ाएँ 
(ताप) लुप्त हो जाती हैं; रामराज्य समाज की सर्वोत्तम सम्भव अवस्था, तथा उच्चकोटि 
का स्वयंसिद्ध शुभ हो जाता है; तथा जो भो कुरूप या दुगुंग है उस के प्रति बिरति 
व्याप्त हो जाती है । हम साधारणधर्म वर्णाश्रमधमं के विधानों की हो मोमांसा करेंगे । 
नैतिक जीवन की उच्चतर दक्षाओं के लिए भारतोय नीति 'चित्तशुद्धि' को 
अनिवायं मानती है जिस से कि छुभ' कर्म और कर्तव्य मानव घर्म को स्थापना कर 
सकें। इस के साथ-साथ भावशुद्धि ( अनुपषधा ) और शरीरजुद्धि ( स्नान, शुत्ि ) का 
भी विधान हैं। हिन्द सामाजिक नोतिशास्त्र' का निरूपण 'वर्णाश्रमधर्म' के अन्तर्गत 
हुआ जहाँ सामाजिक वर्ग एवं विशिष्ट अवस्थाओं के अनुरूप कर्तव्यविधान है। इस के 
समानान्तर 'सावारणधर्म' के अन्तर्गत मनुष्य-मात्र के लिए कुछ सामान्य कर्तव्यों का 
विधान हुआ है । तुलसी के समय तक इन उभय धर्मों के अन्तवरिरोध प्रचण्ड हो चुके 
थे। उन्होंने स्पष्ट शब्दों में शद्रों तथा तारियों का दरजा ( इन कर्तव्य-व्यवस्थाओं की 
दृष्टि से भो ) गिरा दिया है, ओर ब्राह्मणों के सामाजिक-धामिक प्रभृत्व की रक्षा का 
पक्षपातपूर्ण बीड़ा उठाया है। उन के समय में पापकर्म की परिभाषा का पूरा रूढ़ीकरण 
हो चुका था : 'वेदविरद्ध ओर लोकविरुद्ध कम पाप हैं। इसलिए उन्होंने कर्मक्षेत्र में 
बेदिक रीति और लौकिक रीति, दोनों के पालन का निर्देश किया हैं। यह एक पुनर- 
त्यानवादी एवं परम्परावादी सांस्कृतिक भूमिका है जो नयी सामाजिक हलचलों के प्रति 
अनुदार है। यह भूमिका सांस्कृतिक पिछड़ेपन और सामाजिक संक्रान्ति के बीच एक 
आदर्शंवादो दृष्टिकोण को उपज हुआ करती है। तुलसी में धर्म का विकास साधारण- 
घ॒मं + वर्णाश्रमधरं के पौराणिक एवं मध्यकालोन परिवेश का आयत्तीकरण करता हुआ 
देवताओं, ऋषियों, सन्‍्तों, भक्तों आदि के प्रति भी नव्य कतंथ्यों के विधान में संकलित 
हो जाता है। तुलसी स्वयं भी 'काल' और 'देश” की अनुरूपता की चर्चा करते हैं; 
किम्तु शुरू में तो रुढ़ियों के औबित्य सिद्धि के लिए ! उन्होंने वर्णघर्म तथा आश्रमघर्म के 


१, जी. ई. मूर : “प्रन्सिपिया एथिका' । ह 
२. वही । 
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स्वर्णयुगीन पुनरत्थातवाद को आदर्श! (« इस जगत्‌ में मूतहितत्व की सर्वोत्तम सम्भव 
अवस्था ) के रूप में स्थापित किया है। इस के साथ-साथ कुलधर्म, देशधर्म, युगधर्म, 
राजपधर्म और मानवधर्म के प्रतिरुपषण में अपनी मानवतावादी आकांक्षाओं की गम्मीर 
झलक दो है। इन के प्रतिरूपण में ही वे समकालीन घड़कनों को छते हुए ओर प्रखरतर 
सामाजिक आलोचना करते हुए मिल जाया करते हैं। 'मानस “रचना के समय उन का 
आदर्शवादी आवेश चरमोत्कर्ष पर था। 'कवितावली' और 'हनुमानब।हुक' तक आते-आते 
बे काफ़ी यथार्थवादी हो जाते हैं और देश, कुल, राज, मानव आदि के यथार्थ का प्रोढ़ 
परिष्कृत अनुभव कर चुके होते हैं। आश्चर्य है कि 'कवितावली' में पहुँच कर उन में न 
तो ब्राह्मणों को सर्वोपरि बनाने का मत्तीहाई जोश बाक़ी है, न नारियों को अधम कहने 
का विश्वास है; और न ही दरिद्रता तथा पीड़ा को माया कहने का अज्ञान ! इसलिए हमें 
तुलसी को नीति-संरचना को उन के जीवन के आदर्शवादी-यथायंवादी, दोनों” चरणों 
के परिप्रेक्ष्य में जाँचना चाहिए। 'मानस' और “विनयपत्रिका' के बाद तुलसी वर्णाश्रम- 
धर्म के प्रति भी पोंगापन्यी नहीं रह सके क्योंकि वे स्वयं भो जात-पाँत के घातक नतीजे 
झेल शके थे। 'मानस' के अलावा उन्होंने बाद में नारी जाति की निन्‍्दा कभी नहीं की, 
और न हो ब्राह्मणों को अलोकिक शक्ति से जनता को संत्रस्त किया । वे देख चुके थे कि 
अन्ततोगत्वा कलियुग और खल हावी होते जा रहे हैं। अतः कभी वे 'गीतावलो' में 
बालराम की शिक्षु-मनोविज्ञान वाली दुनिया में बालसुलभ हो जाते हैं; कभी 'कृष्ण- 
गीतावली' में गोपियों के माध्यम से लौकिक प्रणय की गृढ़ता में किचित्‌ अपना हृदय 
भी उड़ल देते हैं; कभी 'कवितावली'” में मात्र ग्रामीण भारतदेश को सामाजिक-आधिक- 
नैतिक आलोचना करने लगते हैं; कभी 'विनयपत्रिका' में व्यक्तिगत मोक्ष ओर शुद्धि की 
यावना करने लगते हैं और अन्ततः 'हनुमानबाहुक' में अपनी शरीर-पीड़ा के निवारण 
के लिए पूरी भक्ति की 'शक्ति' क्री सचाई या शुठाई को परखने पर आमादा हो जाते 
हैं। 'मानस' के बाद वे समाज, परिवार और धर्म की एक सम्पूर्ण तथा समग्र यूतोषिया 
कभी नहों दे पाये । सम्मदत: उन के जीवन में उपरिनिर्दिष्ट मोड और चौराहे इस कदर 
आये कि वे शर्ने:-शर्न: आदर्श के विभ्रम ( इल्यूज़न ) में बाहर निकलते चले आये । इस 
से यह भी सिद्ध होता है कि वे सामाजिकतया अत्यन्त सतर्क और संवेदनशील इनसान 
थे, केवल एक गोस्वामी सन्तभक्त ही नहीं थे । उन्हें मायामय जगत को वास्तविकता नें 
बैकुष्ठ को माया को अपेक्षा अधिक आन्दोलित किया है । 

मनु तथा प्रशस्तपादन्समेत साधारण धर्म को संक्षिप्त सूची यों है : धी, विद्या, 
सत्य ( मनु ); भूतहितत्व, विशिष्ट-देवता-भक्ति ( प्रशस्तपाद ); क्रोधवर्जना (प्रशस्तपाद) 
या अक्रोष ( मनु ), चोर्याभाव ( मनु ) या अस्तेय ( प्रशस्तपाद ), इन्द्रियनिग्रह ( मनु ) 
या ब्रह्मचर्य ओर अनुपधा ( प्रशस्तवाद ), भहिता ( प्रशस्तपाद ) या क्षमा, शौच ( मनु ) 
या स्नान और शुति ओर उपवास ( प्रशस्तपाद ), तथा धृति ( मनु ) या अप्रमाद । 
इन में ही आत्मसंयम वाले 'यम-धर्म' ( अहिसा, अस्तेय, ब्रह्मचर्य, सत्य ) और आत्म- 
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लाभ वाले “नियम धर्म! ( स्नान, शौच, ईश्वर-प्रणिधान, तप, सल्तोष, स्वाध्याथ ) 
अन्तनिहित हैं। तुलसी ने इस कर्तव्य-संहिता में से कुछ को शूद्रों तथा नारियों के लिए 
बजंनीय बताया है। भारतीय नीतिशास्त्र में अधिकारों की चर्चा की चिन्ता नहों है। 
“विभेदक न्याय-दृष्ट के कारण अधिकार-संग्रहण और अपहरण के विधान जरूर हैं। 
उदाहरणार्थ, पापी ओर मूर्ख ब्राह्मण भी समाज में सम्मान और पूजा का अधिकारी है; 
शूद्र वेदपाठ का अधिकारी नहों है; नारी को पतिसेवा में ही मुक्ति का अधिकार है; 
शूद को केवल भक्तिक्षेत्र में समानता का अधिकार है; स्वामी का सेवक पर प्रा 
अधिकार है; व्यक्तिगत सम्पत्ति पर अधिकारी का प्रा स्वायत्त है। ऐसे अधिकार 
सामन्तीय समाज को ग्राम्य कृषक-संस्कृति की अनुदारता की नैतिक स्वीकृतियाँ हैं । 
वर्णाश्रम-धर्म की मर्यादा का पालन करने वाले राम और विधान कराने वाले तुलसी 
इस क्षेत्र में पूर्णतः: कट्टर हैं। वे तत्कालीन समाज की बदलती हुई परिस्थितियों के 
अनुसार इस धमं में तनिक भी संशोधन नहीं कर पाते बल्कि उन का विश्वास है कि वर्ण 
के टूटने, आश्रम के लुप्त होने एवं योग ( गोरखपन्थ ) के फैलने से ही एक अनैतिक 
समाज ( कलिकाल-समाज ) फैल गया है। अतः वर्णाश्रमर्र्यादा की पुन:प्रतिष्ठा और 
भक्तिमार्ग की साधना ही धर्मराज्य ( रामराज्य ) दुबारा क्रायम कर देगी । ब्राह्मणों 
के प्रमुख कर्तव्यों में उन्होंने प्रतिग्रह तथा संस्कारों पर बल दिया और अध्यापन तथा 
यज्ञ को गिनाया; क्षत्रियों के कर्तव्यों में प्रजापालन तथा असाघु-निग्रह पर बल दिया; 
बैश्य के कर्तव्यों में कृषि पर और दान पर बल दिया तथा क्रय-विक्रय को गिताया । शूद्र 
के कर्तव्यों में प््ववर्ण-परतस्त्रता तथा अमान्त्रिक-क्रिया को ही मान्य ठहराया । कार्यों का 
उचित या सही ( राइट ) प्रतिपादन ही कर्तव्य है। सही कर्म की बाबत नोतिशास्लत में 
दो दृष्टिकोण हैं : प्रधा-प्रचलन का सिद्धान्त ओर समूह-समर्थन का सिद्धान्त । तुलसी ने 
समूह के समर्थन के बजाय लोक ( सभी वर्ण ) की आस्था को मान्य ठहराया है। वे 
प्रथा ओर आस्था के कायल हैं। वेदरीति तथा लोकरीति के । कर्तव्य या कर्म इस- 
लिए राही हैं कि वे प्रथानुकूल होते हैं, इसलिए सही हैं कि एक वर्ण उन को समर्थित 
करता है, इसलिए सही हैं कि थे कानूनी हैं, इसलिए सही हैं कि वे समध्ौते के 
अनुसार हैं, इसलिए सही हैं कि वे सफल हैं, इसलिए सही हैं कि वे आत्मा से निर्देशित 
हैं, इसलिए सही हैं कि सत्ता उन का आदेश करती है, इसलिए सही हैं कि वे आत्म-« 
लाभ करते हैं, इसलिए सही हैं कि वे शुभ-परिणाम देते हैं, इसलिए सही हैं कि वे 
दूसरों के लिए शुभ-परिणामी हैं, इसलिए सही हैं कि वे स्वयं के लिए शुभन्‍्परिणामी 
हैं, इसलिए सही हैं कि वे ईइवर के लिए शुभ-परिणामी हैं, तथा इसलिए सही हैं 
कि वे उत्तम पुरुषों के लिए शुभ-परिणामी हैं। नीतिशास्त्र में कर्म-मीमांसा की इन चोदह 
दिशाओं में केवल स्वेच्छा से सम्पादित कार्य ही सर्वोत्तम माने जाते हैं। तुलसी की 
कर्म-मीमांसा में प्रथा, शुम-परिणाम ( चारों दिल्ञाओं वाले ), आत्मनिर्देशन, हरिराम 
के हेतु मंजर हैं । वे कानून, समझौता, सफलता, सत्ता, आदेश, वर्णों के हितों के हन्द 
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आदि को नज़र-अन्दाज़ कर जाते हैं। इस के अलावा उन की समाज-संरचना में ब्राह्मण" 
जीवन-शैली का संन्यास या विरति का चतुर्व्याप्त आच्छादन है ( रामवृत्त भी संन्‍्यास- 
प्रवण है )। इसलिए 'उन की समाज-रचना एक तापस की नैतिकता का भाष्य है 
जिस में आत्मशुद्धि और संसार-परित्याग के प्रयोजन हैं ।” इस में अनुभवगम्य जगत्‌ के 
प्रति निराशा और निषेध को वृत्ति है। कर्म के स्वेच्छत: सम्पादन के स्थान पर वे 
मध्यकालीन कर्म सिद्धान्त में विश्वास के प्रवक्‍ता हैं जिस का सीधा व्यावहारिक अंजाम 
यह हुआ कि लोगों की दरिद्रता, अज्ञानता, यातना, व्यथा आदि, तथा समाज को धोर 
विडम्बना-विपमता का आध्यात्मिक समाधान पेश कर दिया गया । इस भाँति सामन्तीय 
समाज की व्यवस्था बरक़रार रही । तुलसी ने भी कहा कि कर्मप्रधान विश्व में जो जैसा 
करता है वैसा फल पाता है। किसी का कोई वश नहीं । केवल विधाता हो शुभ-अशुभ 
कल देता है। इस भांति वे कर्मसिद्धान्तवाद के विश्वास-संस्थापक हैं । इस जन्म के कर्म 
ऐसे होने चाहिए कि संसार में पूनर्जन्म से तथा कर्मचक्र से ही छुटकारा मिल जाये। 
इस भांति कर्मों का पुरस्कार और दण्ड दो लोकों में मिलता है: परलोक में और भोतिक 
जगत में । इसलिए सामाजिक क़ानून से बड़ा भाग्य हो जाता हैं। सारांश में तुलसी के 
नैतिक दृष्टिकोण में 'विरति' ( वैराग्य ), विवेक तथा “भक्ति' के त्रित्व की प्रधानता 
है। और यह नेतिकता सेवा पर आश्रित है । 

भक्त के द्वारा व्यक्तित्व के उदात्तीकरण, वर्णव्यवस्था के निराकरण और सामा- 
जिक सम्बन्धों के निर्धारण में तुलसी ने अपनी गम्भीर सामाजिक चिन्तना प्रकट की है। 
कमंसिद्धान्त तथा वर्णाश्रमधर्म और अनैतिक समाज में फंसे हुए साधनहीन और 
पतित, हृदयहीन ( क्रूर ) और अनाथ ( कुपत ) लोगों को केवल हरिभक्ति ही आश्रय 
दे सकतो हैं। यद्यपि रुढ़ समाज वर्णाश्रमधर्म से पतित हो कर अराजक हो च॒का है 
लेकिन ब्राह्मण-शुद्र में समानता नहीं आ सकी है। इसलिए केवल भक्षितक्षेत्र में ही 
ब्ाह्मण-श॒द्र, पापी-सन्‍्त सम हो सकते हैं तथा समान भूमि पर प्रतिष्ठित हो सकते हैं । 
यह भवित प्रेम ओर सेवा ओर विरति-प्रधान हैं। इस भांति भक्ति द्वारा तुलसी एक 
समतावादी आध्यात्मिक नेतिकता का तो समर्थन करते हैं, किन्तु अपने अन्तविरोध के 
कारण वर्णाश्रम-व्यवस्था को असमानतावादी नतिकता का संरक्षण भी करते हैं । 
कालान्तर में वें इस समस्या पर मतदान नहों करते। भक्ति के आधार पर वे नये ईश्वर- 
मनुष्य तथा मानवीय सम्बन्धों के सूत्र देते हैं जिन में अपेक्षाकृत उदार मानवतावाद 
झलकता है। वे कहते हैं कि प्रभु की ऐसी रीति है कि पवित्र जीवों को छोड़ कर पामरों 
पर प्रेम करते हैं ओर निकटस्थ से अधिक दूरस्थ के प्रति ममता रखते हैं। राम को 
पिता से अधिक अटायु पर प्रीति थो; वे सोता-विरह से अधिक सुग्रीव-विरह से विकल 
थे, उन्हें मुच्छित लक्मष्म से अधिक विभीषण की चिन्ता थी, ससुराल के सुख से अधिक 
दावरी के बेर प्रिय थे, और मुनियों से अधिक बन्दरों के मित्र-भाई थे। उन्होंने राक्षस 
( विभीषण ), गीध ( जटायु ), बहेलिया ( वाल्मीकि ) तथा वेश्या ( पिमरला ) को भो 
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परमधाम दिया ( विनयपत्रिका, १६४ )। इस तरह ईएवर-कृपा के द्वारा एक परम्परां- 
वादी सामन्‍्तीय समाज को अनेतिकता को भस्म करने का यह एक भव्य तुलसी-स्वप्म 
है जो 'विनयपत्रिका' में शोकातं होने के वाद 'हनुमानवाहुक' में टूट सा गया । ईश्वर- 
मनुष्य का यह नव्य मानवतावादी सम्बन्ध स्थापित कर के वे एक समानान्तर नयी 
सामाजिक सम्बन्धता को भी घोषणा करते हैं : जगत्‌ में जहाँ तक पूजनीय और परम- 
प्रिय लोग हैं वे सब राम के नाते से ही मानने योग्य हैं ( पूजनीय प्रिय परम जहाँ ते । 
सब मानिररहि राम के नाते ॥ )। जिसे राम-यैदेही प्यारे नहों, उसे करोड़ों वैरियों की 
तरह छोड़ देना चाहिए चाहे वह अपना अत्यन्त स्नेही क्यों न हो। उदाहरण के लिए 
प्रह्माद ने पिता को, विभीषण ने भाई को, भरत ने माँ को, राजा बलि ने गुरु को, 
ओर ब्रजवनिताओं ने पतियों को छोड़ दिया । इस नेतिक दृष्टिकोण ने उन के चरित्र- 
स्थापत्य को भो सर्वाधिक प्रभावित किया हैं। इस भाँति दोनों तरह के सम्बन्धों में 
ईश्वर अन्तिम निर्णता हो जाता है। सामान्यतः वे लोक-श्रेयः की ही बात ध्यान में 
रखते हें। वे रुढ़िध्वंस के बजाय रूढ़ि-परिष्कार के क़ायल हैं; पति और पिता के 
अधिकारों की दृढ़ता के कायल हैं। यह उन की अनुदार किसानी नैतिकता की देन है 
जो पित॒सत्ताक अधिकारों तथा वर्णाश्रम वाले कृपि-ढाँचे के परिवर्तन की कल्पना भी पाप 
समझती हैं। इन संस्कारों के दायरे में ही उन्होंने मानवतावादी नैतिकता का परमप्रिय 
मृत्र टूंढ़ा हैं: 'परहित जैसा पृण्य, तथा परपीड़ा जैसा पाप कोई दूसरा नहीं है ।” यही 
उन के सामाजिक सुधार के लौकिक अनुभव का सार है जहाँ ईश्वर के बजाय मनुष्य 
केन्द्र में प्रतिष्ठित हो गया है। अपने परवर्ती जीवन-चरण में वे ऐसा कुछ अनुभव कर 
चुके थे। द्विधा-विभकत तुलसी ने एक प्रथम और अन्तिम बार राम की एक आलोचना 
भी की हैँ कि उन्होंने अधम राक्षत तथा कलंकित विभीषण को अपनी शरण में ले लिया, 
लेकिन ( न जाने कंँसो सावधानी से ? ) झूठे ही पाप के कारण सिया को त्याग दिया 
( दोहवली, १६६ )। अपने नतिक विवेचन में वें दो जगह स्वयं का प्रक्षेपण करते 
प्रतोत होते हैं। पहुला स्थल है पूव॑जन्म में विन्ध्याचलवासी माता-पिता-विहीन, अनपढ़ा, 
रामचरण-प्रेमी, रामकथा-जिज्ञासु ब्राह्मण काकभुशुण्डि की आत्मकथा : और दूसरा 
स्थल हैं सती-प्रसंग में जहाँ तुलसी शिव से तादात्मीकरण कर के कहते हैं कि सती के 
इस शरीर से पत्नी रूप में मेरी भेंट नहों हो सकती, स्त्री स्वभाव से ही मूर्ल ( जड़ ) 
ओर बेसमज्न ( अग्य ) होती हैं। मनोविश्लेषणात्मक दृष्टि से यह प्रसंग रत्नावली-काण्ड 
से जुड़ जाता है । 

नैतिकता की इस दूसरी दृष्टि में वे 'अर्थ' और 'काम” सिद्धि को औचित्य-सीमा 
के साथ स्वोकार करते हैं। 'कवितावली' में कलिकाल में दरिद्रता, दुख, अकाल भआादि 
अर्थ-सिद्धि के अभाव से हो फंडे हैं। मानस” में रामराज्य में तो प्रजा को नाना सुलों 
( काम ) तथा सम्पत्ति ( अर्थ ) को उपलब्धि है। तुलसी काम को तो नहीं, किन्तु अर्थ 
को सिद्धि को धरम तथा मोक्ष सिद्धि से अधिक महस्वपूर्ण और बुनियादी समझ गये थे । 
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मध्ययुग में यह क्रान्तिकारी बोधत्व केवल उन्हें ही प्राप्त हुआ था । तत्कालीन साभन्तीय 
समाज में जो वर्ग उत्पादक कार्यों में जुटे थे ( वेध्य तथा शूद्र ) उन्हें नीचा दरजा प्राप्त 
था, और जो उपभोक्ता मात्र थे ( ब्राह्मण व क्षत्रिय ) उन्हें ऊंचा दरजा मिला था। 
किन्तु तब तक यह स्थिति वर्ण से अधिक स्पष्ट होती हुई वर्गीय समझौतावाद में भी 
रूपान्तरित हो गयी थी। कुछ ब्राह्मण और क्षत्रिय ही सत्ता का दुर्पयोग कर के विशाल 
धन-संग्रह कर के भोगी तथा स्वार्थों हो गये थे। अतः तुलसी के सामने “बेराग्य' और 
दान! के प्रतिपादन के अलावा कोई दूसरा रास्ता नहीं बचा था क्योंकि भोग की समाप्ति 
बेराग्य से, तथा तो्थों और कर्मकाण्डों और पुरोहितों का पोषण-पालन दान से ही हो 
सकता हैं । इसी भाँति शोषण को रोकने को नंतिक ताक़त अस्तेय ही थो । अतः भर्थ 
( धन ) हो दान, भोग, व्यवहार, पाप, पुण्य, स्वापतेय विभव आदि का साधन 
प्रमाणित हो गया था। काम-सिद्धि में तुलसी पतिग्रत तथा एकपत्नीब्रत, सतीत्व आादि 
के समर्थक हैं। वे शारीरिक सुख से अधिक मानसिक सुख या खुशहाली के प्रववता हैं । 
कामदरध प्रेम के बजाय कामदाहक प्रेम को लक्ष्य बताते हैं। यहाँ भी उन्होंने ब्राह्मण 
जाति के वेराग्यमूलक दृष्टिकोण से काम-व्याल्या की है। इस व्याल्या के मूल में 
तान्त्रिकों और विलासी सामन्‍्तों के यौनाचार तथा भोग-विलास के भी प्रति प्रतिक्रिया 
है। इस भांति तुलसी ने जीवन में अर्थसिद्धि, कामसिद्धि, और साधारणधर्म वर्णाश्रम- 
धर्म-पालन प्रसंगों में परम्परा और मौलिकता, रूढ़ि और सामाजिक आवश्यकता, दोनों 
प्रकार के दृष्टिकोणों का झिमझिमा संयोग किया है। इन तीनों प्रसंगों में आदर्शों की 
पुनर्मीमांता तथा सामाजिक यथार्थंता के धुंघले प्रतिबिम्ब साफ़-साफ़ उभर आये हैं । 
वर्णाश्रम-ब्यवस्था के अपने प्रारूप ( मॉडल ) में तुलसी ने ब्राह्मणों के पद; 
संस्कार, दाबित और कर्म आदि की पुनःप्रतिष्ठा को है। भारतीय इतिहास के कई मोक़ों 
पर ब्रा्मण-क्षत्रिय संघर्ष हुआ है. और अन्ततोगत्वा पुरोहित और शासक वर्ग ने समझौता 
कर लिया है । तुलसी के समय में ब्राह्मणों को प्रमुख चुनौती या तो निगुंण आन्दोलन 
से प्रभावित श्र बुद्धिजीवों दे रहें थे, या नाथ-सिद्धों को परस्पर वाले योगी अथवा 
नास्तिक तान्त्रिक मत । नाना पुराणों में शृद्र-संस्कृति के विकास पर चिन्ता प्रकट की 
गयी है ओर उस में तुलसीदास भी शामिल हैं। उन्होंने इस चिन्ता को पाप, पतन, भय 
और भ्रान्ति के रूप में अतिरंजित कर डाला हैँ । उन्होंने शूद्रों पर सब से कठोर, विवेक- 
विरुद्ध धाभिक प्रत्याक्रमण किये क्योंकि वे ब्राह्मणों के बराबर होने का, व्यासपीठ पर 
बैठ कर पुराणवाचन करने का, जनेऊ पहन कर दान लेने का समान-अधिकार इस्तेमाल 
करते लगे थे। मुगल शासन ने उन्हें यह स्वतन्त्रता बऱशी थो। अन्य प्रकार के 
विरोधियों, साधारण-धमर्ं वर्णाश्रम-धमं से ध्युत लोगों, राम में प्रीति न रखने वालों 
ओर परनिन्दक-परपीड़क-परदारामुग्घ-परसम्पत्तिहर्ता आदि लोगों को उन्होंने 'खल' की 
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उपाधि दी। वस्तुतः खल के टिपिकल चरित्र में तत्काहोन सामाजिक दशा का 
प्रवृत्यात्मक आकलन हुआ है। उन्होंने ब्राह्मणों को भदेव घोषित किया और वर्णाश्रम- 
धर्म, उपदेश तथा ज्ञान, कमंकाण्ड तथा तपस्या का एकमात्र अधिकारी माना । वस्तुतः 

पुरोहित-कर्म की जादुई शक्तियों के आदिम विश्वास ब्राह्मण में केन्द्रित है जिस तरह 
क्षत्रिय का सूर्य-चन्द्र के वंशज होने का आदिम नृतत्त्वशास्त्रीय कारण है। उन को 
स्थापनाओं से प्रकट होता है कि शुद्ध आचरणों के कारण ब्राह्मण-मंगल की जड़ है, पुरो- 
हित होने के कारण पृज्य और ईश्वर का प्रिय है, भू-सुर होने के कारण ईश्वर प्रतिनिधि 
है तथा देवताओं को वश में करने की भी शक्ति रखता है जिस से उस के शाप को इन्द्र, 

शिव, काल, विष्णु आदि की शक्तियाँ ( कुलिश, त्रिशल, दण्ड, चक्र ) भी नहीं समाप्त 
कर सकतों; तपस्वी होने के कारण बलवान हैं और अपने रोष से द्रोही को कुल-समेत 
भस्म कर सकता है। इसलिए भगवान्‌ को प्रसन्न करने के लिए, कुल-रक्षा के लिए, 

मंगल कार्यो के लिए, कौवे की योनि में जन्म त लेने के लिए ब्राह्मणों की सेवा करने का 
निदान और उस की निन्‍्दा न करने का विधान हुआ है। तुलसी ने ब्राह्मणों के क्रोध के 

लौकिक तथा आध्यात्मिक परिणामों पर ही जोर दिया है, यह ध्यातव्य है। किन्तु 
'मानप के बाद उन का ब्राह्मणवादी जोश ठण्डा पड़ जाता है। वे सामाजिक शक्तियों 
को रोक नहीं पाते। बाद में अव्नलमन्दी से ब्राह्मणों की दु्दशा के लिए उन के भ्रष्ट 
आचरण को ही दोषी ठहराते हैं। अपनी पौराणिक ब्रह्माण्ड-रचना में उन्होंने बेद 
मर्यादा की बात तो निरन्तर की हैं किन्तु वैदिक देवमण्डल का अवमान किया है तथा 
पौराणिक ब्राह्मण-देवमण्डल का अभिषेक । “मानस में ब्रह्मा-विष्णु-महेश हो अधिष्ठात्‌ 
देवता हैं; इनमें भी राम तथा शित्र परस्पर एक-दूसरे के भक्त हैं और इन में भी राम 
त्रिदेव से भी ऊँचे परब्रह्म हैं। इस भाँति तुलसी ने राम को त्रिमति के ऊपर भी परम 
सक्रवर्ती पद दिया है। राम-शिव तथा राम-बअद्या-विष्ण-महेश के नये सम्धन्ध तुलसी 
के समय में सत्ता-पिरेमिड की आवश्यकता के अनुरूप हैं--साम्प्रदायिक एकता की 
आवश्यकता और एक महा सम्राट के व्यापक शासन का आश्चर्य ! वैदिक देवमण्डल में 
से सूर्य, सरस्वती, यम, अग्नि और इन्द्र आये हैं। इन में इन्द्र को एक दयनोय मत्ति में 
बदल दिया गया है। तुलसी के अनुसार देवता स्वार्थी हैं। वे लेवा अधिक हैं, देवा 
कम । वे कपट ओर व्यभिचार करते हैं। अत: उन्होंने देवताओं की भूमिकाएँ गिरा 
दीं। वे विमानों में बैठ कर आकाश से देखते, फूल बरसाते, नाचते-गाते और दुन्दुभि 
बजाते हैं। इस भांति वे केवल नैतिक सौन्दर्य वाले कर्मों के कर्ता हैं। वे विकारों से 
ग्रस्त हैं। वें कायर भी हैं क्‍योंकि रावण के उत्पात से भयभीत हो कर रोते-चिल्लाते, 

ढरते-मागते नज़र आते हैं। वे दूसरों की मति भ्रष्ट कर सकते हैं ( सरस्वत्ती और 
. कामदेव )। वे मनुष्यों को स्त्रियों पर मोहित हो कर उन के साथ व्यभिचार भी करते 
हैं ( अहल्या और व॒न्दा प्रसंग )। वे अपने स्वार्थ की ही सिद्धि चाहते हैं। शायद यहाँ 
तुलसी ने मर्यादा को सब से अधिक तोड़ा है। इस के दो-तीन कारण प्रतीत होते हैं : 
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एक तो नाथ-सिड्ध-तान्त्रिक आदि इन देवताओं के मायाजाल आदि का गूृढ़ और 
भयानक इस्तेमाल कर रहे थे; दूसरे ये देवता उन की विरति-विवेक-भक्ति पूर्ण नैतिकता 
के अनुकूल नहीं ठहरे, ये समाज में एक दूसरे प्रकार के उदाहरण तथा प्रमाण हो कर 
आने लगे थे; तोसरे तुलसी के परब्रह्म राम की मर्यादा-पुरुषोत्त मता के आगे ये मात्र 
हास्य का दया या सज्जा के ही आलम्बन हो सकते थे। उन के परब्रह्म राम भी तो 
नये प्रतीक हैं : यदि वे देवी पारमाथिक सत्ता के प्रकट रूप हैं तो कला-कुशल अभिनेता 
की तरह लीला करने वाले, नट, जादूगर भी हैँ । 

मनुष्यों में भी उन्होंने सन्‍्त' की अवधारणा का मध्यकालीन परिष्कार किया | 
जिस भाँति राम-रावण का अलौकिक द्वैत है उसी तरह सन्‍्त-खल का एक लौकिक 
नैतिक सामाजिक द्वत है। ये गुणात्मक विपरीत हैं । वैदिक ऋषियों को तुलना में तुलसी 
ने सन्‍तों के रूप में आदर्श मध्यकालीन हिन्दू दृष्टि का संन्‍्यासपरक आदर्श उभारा है 
जिस में भक्ति के केन्द्र के चारों ओर सभी शुभों का पुंजीभवन तथा पापों का निषेध 
है । सम्त शम, दम, नियम और नीति के पालनकर्ता हैं; लीला-गायक हैं; परहित करते 
हैं; विपयलिप्त नहीं हैं; छह विकारों को जीत लेते हैं; पवित्र हैं; पापरहित हैं; सुखधाम 
ओर दुखरहित हैं; वेद-पुराण-व राग्य-विवेक-विनय-विजान का «ज्ञान रखते हैं; गुरु-गोविन्द- 
ब्राह्मण चरणों में प्रीति रखते हैं; आदि । सारांश में, ये सन्‍्त ऋषि हैं, भक्त हैं, सिद्ध 
हैं, संन्यासी हैं, शुद्धचित्त हैं, देवी सम्पद हैं, स्थितप्रज्ञ हैं; किन्तु साथ-साथ लोकपुरुष 

एवं निप्काम कर्मकर्ता भो हैं। इन का सत्संग भक्ति जगाने वाला, सुख देने वाला और 
ज्ञान बताने वाला हैं। साधक और विषयी सन्‍्तों से हो मार्ग पाते हैं। तुलूसी ने सन्‍्तों 
को वर्णाश्रम दायरे से बाहर निकाल कर उन्हें आध्यात्मिक मानवधर्म की पूर्णता में 
आसीन किया है, लेकिन अपने यूग की दो व्याधियों--कंचन तथा कामिती-से भी उन्हें 
मुक्त किया है। वे 'चारित्रिक शुद्धता के प्रतीक हैं जिस के शोतछता, अमलता और 
कामनाहीनता नामक तीन मल्य हैं। सारांश में ये सन्‍त निर्मल, निष्कलंक और शान्तिपद- 
प्राप्त हैं ( बेराग्य सन्दीपनी )। 

'तारी' ( जातिवाचक और भाववाचक संज्ञा वाली ) और नारो (व्यक्तिवाचक 
संज्ञा वाली) के विषय में संन्धासी तुलसी तथा पुरुष तुलसी की दाशंनिक एवं अनुभवपूर्ण 
प्रतिक्रियाओं का विरोधी सामंजस्य है। दाशंनिक दृष्टिकोण से 'माया' ओर “भक्ति 
दोनों स्त्रोवर्ग की हैं और ईश्वर की सहचरी हैं। इन में से भक्ति प्रिया है रघुनाथ के 
अनुकूल है; लेकिन माया नटिनों है और भक्ति से डरती हे। यह मध्यकालीन सौत- 
सम्बन्धों के आधार पर विकसित रूपक है। मध्यकालीन दृष्टान्त के अनुसार मायातारी 
जगत्‌ को विषयों में फेताये रखती है। अतः उत्त से हटना ज़रूरो है। किन्तु माया का 
एक अंग काम है और काम का साधन स्त्री हैं। इसलिए स्त्री ही माया को साक्षात्‌ . 
मूर्ति हो गयो । बहू भो माया को तरह भयानक दुख देने वालो हो गयी । अतः माया 
ओर स्त्री दोनों का एक समीकरण ( ईक्वेशन ) बन गया । मनोवैज्ञानिक धरातल पर 
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यह एक गूढ़ बात है कि एक नारी दूसरों नारी के रूप पर मोहित नहों होती अर्थात्‌ 
भवित और माया में मैत्री नहीं हो सकती। इसलिए जिन के हृदय में उपमारहित- 
उपाधिरहित भक्ति बसती है उन से माया सकुचा आती है। और क्योंकि माया तथा 
स्त्री पर्याय बना दो गयी हैं। इसलिए स्त्रो का त्याग भो बैध हुआ । सामाजिक तथा 
वैयक्तिक धरातल पर मध्यकालीन नारी को भोगी सामन्तों तथा कामचारी तान्तिकों 
ने सचमुच कामयष्टि बना दिया था; सामाजिक कुष्ठाओं और बन्धनों को जंजीरों ने उसे 
अबला बना दिया था; व्यापक अनुभवों के अभाव तथा घर में केवल पुृत्रपालन के पेषो 
को अधिकारिणी होने के ताते नारी सचमुच जड़ ( मूर्ख ) और अज्ञानी ( अज्ज ) हो 
गयी थी। इसलिए तुलसो ने नारी को एक साथ सहज अपावन, जड़, अग्य, माया, 
अबला, झगड़े को जड़, प्रबला (दोहावली, २६८) आदि घोषित किया। अपने व्यक्तिगत 
जीवन में स्वयं उन्हें नारी की प्रेममोहिनी, सौन्दर्य मधुरता, चरित्र की विविधता, जीवन 
को परवशता, माता-बहन-सखो-प्रियार्प की नवीनता आदि का अनुभव नहीं या। 
इसलिए 'मानस' में माता-रूप नारियाँ, और 'पार्वतीमंगल' में माता मैना तथा कन्यारूप 
तारो के चित्रण के बाद आगे की कृतियों में वे नारी का विविध चरित्रांकन नहीं कर 
सके हैं। 'मानप्त' के पश्चात्‌ नारी के विषय में उन के उग्र मत भी बिलकुल बन्द हो 
गये हैं। तारी के प्रेम और श्यृंगार से तुलसी लगभग अपरिचित या वंचित या अनजाने 
ही लगते हैं। रत्नावली-काण्ड का जबरदस्त झटका तो 'मानस' में हो पड़ा है जहाँ दे 
उग्र नारी-निन्दक नजर आते हैं । उन के प्रेमी युवक की मस्ती तथा आदर्श का प्रतिबिम्] 
'रामलला नहछ' के नाइन के हाव-भाव शोभा ध्ूंगार-वर्णन और पार्वती” की प्रेमलीला 
में मिलता है। बाद के वैरागी तुलसी के लिए नारी-निन्‍दा का विषय नहीं रह जाती । 
प्रत्युत वे पुरुषों की विषयवासना की ही अधिक भत्संना करते हैं । वे विलासिनी परकीया 
नारियों एवं सरल-मुर्ध ग्रामवनिताओं, विनोत गृहस्थ-पत्नियों, अकाल में बिकती हुई 
कन्याओं आदि के बीच का फ़के समझ जाते हैं। इसलिए मानस और 'दोहावलो के 
अलावा फिर कहीं भी नारी-निन्‍्दा के प्रसंग नहीं हैं । इस भांति थे नारी-निन्‍्दा करने 
की सन्‍्तों की एक प्रिय धामिक रुढ़ि को भी तोड़ देते हैं । 

'शरीर' के विषय में भी उन्होंने आध्यात्मिक रूढ़ि तोड़ने की कोशिश की है 
क्योंकि मायावाद के अनुसार शरीर ब्रद्मज्ञान में बाधा है ओर जड़ है। इस के मूल में 
हिन्दू मध्यकालीन चिन्तन की शरोर, जोव, आत्मा और मनुध्य को पृथक-पुथक मानने 
को अवैज्ञानिकता है। तुलसो कहते-कहाते हैं कि मानव शरीर बड़े भाग्य से मिलता है; 
मनृष्य शरोर के समान अन्य कोई शरीर नहीं है; शरीर हो स्वर्गन्तरक तथा मोक्ष को 
सीढ़ी है और कल्याणकारी ज्ञान, वैराग्य तथा भक्तिदायक है। जो मनुष्य शरीर धारण 
कर के भो परपोड़ा पहुँचाते हैं उन को जन्म-मृत्यु के महान्‌ संकट ( आवागमन ) सहने 
पड़ते हैं। चराचर जीवों में से राम को मनुष्य सर्वाधिक प्रिय हैं; तथा मनुष्य में भी 
द्विज और द्विज में भो अपना दास सर्वाधिक प्रिय है। यहाँ हम देखते हैं कि किस तरह 
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|ै मानववादी भूमिका से वर्णाश्रम को विमेदक नीति तथा दास्‍्य-मक्ति के प्रतिपादन 
में आहिस्ता से बले जाते हैं। किन्तु जब कालान्तर में उन की सारी साधना का मूल्यांकन 
धूर्तता, खखता, दम्म के रूप में होता है तब वे जातिमुक्त होने की धोषणा करते हैं; 
जब वे महामारी तथा बाहुपीड़ा से छटपटाते हैँ तब उन्हें भो शरीर का सत्य” प्री 
तरह समझ्न में आ जाता है । अपनी बाहुपीड़ा की वजह से हो वे ईश्वर के प्रति अपनी 
जीवनपर्यन्त श्रद्धा-विश्वास-भक्ति तक के प्रति पहला सन्‍्देह करते हैं। इस क्षेत्र में उन 
में परम्परा-मौलिकता का द्वत्द झलक उठता है| 

नैतिक दृष्टि के सन्दर्भ में हम ने साधारणधर्म-वर्णाश्नरमधम, कर्म, त्रिवर्गसिद्धि की 
तुलसी सम्मत मीमांसा की; और उस की पृष्ठभूमि में ब्राह्मण, देवता, सन्त, खल, नारी, 
मनध्य आदि के सम्बन्ध में तुलसी के विचारों तथा जीवनदृष्टियों को जाँचा-परला | 

हम जो अब तक तुलसी की आत्मकथा, जीवनदुष्टियों तथा प्रेम के दर्शन की 
संरचना कर पाये हैं उस का प्रा स्वरूप यों है-- 

[ के ] आत्मकथा के आधार पर व्यक्तित्व के विकास चरण--( १ ) अनाथ 
और अभागा और कंगाल बालक रामबोला; (२ ) आशावादी आदर्शवादी-यायावर 
संन्यासी तुलसी; एवं (३ ) निराशावादी-यथा्थ वादी और एकाकी गोस्वामी तुलसोदास । 

[ ख ] प्रेमदर्शन के आधार पर संबेगों के विकास-पक्ष-- (१) प्रेमश्यृंगारन्हाव- 
भावपरक मांसल रागबोध; (२) विरति-विवेकपूर्ण प्रीतिभक्ति-भाव; (३) लोकजीवन- 
पूर्ण उत्सवों एवं प्रीति-रीति के व्यापक आधारों के अनुभव; (४) प्रेमदर्शन का प्रतीकी- 
करण; एवं (५) शान्तरति और विनय भाव वाला हरि-सम्बन्ध । 

[ गे ] धामिक और नैतिक पक्षों के आधार पर जीवनदर्शन--(१) सहजप्रवृत्तिन 
मूलक जीवन व सनातन घर्म के प्रति सहज विश्वास; ( २ ) आदर्शवाद-अध्यात्मवाद- 
विरतिदर्शन की परम्परा का प्रहण; ( ३ ) यथार्थोन्मुख आदर्शवादी दृष्टि; एवं ( ४ ) 
शाम्तपद यथार्थता की जीवनदृष्टि । 

अपनी इन विश्लेषणात्मक स्थापनाओं के आधार पर हम [ क ], [ ख ] और 
[गे] के बीच एक व्यवस्पित, मनोवज्ञानिक, समाजश्ञास्त्रीय तथा अनपम समानान्तरता 
पाते हैं। दहन तीनों के संयोग से तुलसीदास के समग्र व्यक्तित्व को शिल्पमति पूर्णतः 
तराश दी गयी है। हमारे सामने तुलसीदास, क्रमशः तथा दाने:-शर्नः, उल्लास से 
गाम्भोर्य की ओर, आदर्श से यथार्थ को ओर, श्रद्धा-विश्वास से सन्देह और कर्म की 
ओर, परब्रह राम से लोकमंगल के नायक रघुनायक राम को ओर इतिहास के काल- 
अक्ष पर अपने क़दम बढ़ाते हुए चले आते हैं। यही उन की आत्मा को कथा का 
सारतत््व और प्रामाणिकता है। एक बात ओर ध्यान में रखने योग्य है कि तुलसीदास 
आध्योपान्त राममकत, सनातन हिन्दूधर्म के अनुयायी रहे हैं; सनातन धर्म और राम के 
प्रति उत में विद्रोह नहीं जनमा है। 

हस भूमिका पर हम पहले उन को कृतियों के वर्ग ( सेट्स ) तदुपरान्त क्रम 
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( आर्डर ) का निर्धारण करेंगे। यही आधार निस्सस्देह अधिक ठोस है जब कि हमारे 
पास कवि को पूरी आत्मकथा ओर प्रामाणिक जीवनी नहीं है। हमें यह भी ध्यान 
रखना होगा कि [ क ], [ ख ] और [ ग] के आन्तर आधार भी पत्थर की दीवार 
की तरह जुदा-जुदा नहीं हैं। इन में आपस में संचरण-सन्तरण हुआ है : जैसे रामबोहा 
के अनुभव गोस्वामी तुलसीदास ने याद किये हैं; 'रामाज्ञाप्रइन' को बृत्ति कई मुक्तकों 
की रचना के बाद पुनः 'दोहावली', 'सतसई' आदि में प्रकट हुई है; लोकजीवन को 
सहजता काफ़ी बाद 'बरवे' में पुनः उदधाटित हुई है । 

मोटे तौर पर उन की कृतियों के तीन वृत्त हैं। पहला महाकाव्यात्मक वृत्त है 
जिस के अन्तर्गत 'पार्वतीमंगल', 'जानकीमंगल” व 'मानस' आते हैं। दूसरा लिरिकल 
वृत्त है जिस के अन्तर्गत 'रामललानहछ', 'कृष्णणीतावली', 'गोताव छी', 'विनयपत्रिका', 
'कवितावली' और 'हनुमानबाहुक' आते हैं । तीसरा उपदेश वत्त है जिस के अन्तर्गत 
एक ओर रामकथा से सम्बद्ध 'रामाज्ञाप्रशन' का शकुनशास्त्र है तथा दूसरी ओर लोकिक 
अनुभवों से परिपूर्ण 'दोहावली', 'सतसई” और “वैराग्य सन्दीपनी' हैं। महाकाव्यात्मक 
वृत्त में 'जानकीमंगल' तथा 'रामचरितमानस” पर “अध्यात्म-रामायण' का प्रभाव है, 
प्रेमाव्यानक काव्य परम्परा की दोहा-चोपाई शैली भी है और लोकगीतों की पद्ति भी 
है। उपदेश वृत्त में दोहों का अधिक उपयोग हुआ है : लिरिकल वृत्त में एक ओर तो 
पद-शैलो है, और दूसरी ओर 'कवितावली' में कवित्त-सवंया शैली भी । 

अब हम उन के ग्रन्थों का क्रमनिर्धारण करेंगे । 

इस के लिए निश्चित रूप से 'रामललानहुछ' को आरम्भबिन्दु; 'मानस' को 
मध्यबिन्दु, तथा 'हनुमानबाहुक' को अन्तबिन्दु माना जा सकता है। इस वर्गीकरण का 
आधार [क], [खि] ओर [ग] धाराएँ ही होंगी । तो, उन की कृतियों का रचनाक्रम 
निम्नलिखित हो सकता है : ढ 

१. 'रामललानहुछ' में तुतसी एक लोककवि, युवक सौन्दर्यपायी तथा सामान्यतः 
राम के देवत्व पर यक्रोन करने वाले के रूप में मिलते हैं। यहाँ वे अपने बचपन के 
दुल्लों को भूल कर, चित्रकूट के रामकथा-गायकों और सलोनी प्रकृति से प्रभावित हो कर 
मात्र युवक कवि के रूप में हैं जिस में प्रेम श्रृंगार हाव-भाव की मांसलता की तड्ित्‌ 
छुवन है। यहाँ मर्यादावाद और मायावाद दोनों का जाल नहीं है। यहाँ वे चित्रकूट के 
लोकगायकों की शैली पर नह॒छू' को स्वयं गाने तथा अन्य लोगों को गा कर सुनाने में 
मुग्ध हैं। यहाँ उन्हें राम से अधिक प्यारी मंगल गाने वाली युवर्तियाँ मुसकराती 
लोहारिन, उठते हुए यौवन वालो अहीरिन; कटाक्ष-बपल रूपसलोनी तम्बोलिन, गोरे 
गाठ वाली दरज़िन, बदन-संकोचनि मोचिन, मधुरभाषिणी और सुन्दर अंगना मालिन, 
सब-रसखानि और क्षीण कटि वाली बारिन तथा सोलहों शृंगार सजी, विद्याल नैनों 
और भोंहों को चमकाने वालो ताउन छगतो हैं। यहां लौकिक काम-पूंगार परम्परा 
ओर लोकजीवन का कोरमकोर प्रतिबिम्ब है । 
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२. 'पार्वतीमंगल' दूसरी कृति है जिस में पावंती नायिका हैं, देवी नहीं । इस में 
पहलो बार युवक तुछसो पर सहज मोहने वाले विवाह संस्कार की लौकिक एवं बंदिक 
रीतियों का मादक जादू है; तथा बारात-वर्णन में ग्रामीण कोतुक और उन्मुक्त हास- 
परिहास अंकित हैं। एक ग्राम्य बारात पर ही झिलमिलाता रोमैण्टिक मिथकीय अव- 
गुण्ठन उढ़ा दिया गया है। यहाँ दूल्हा बावला' है और बारात “कौतुकी है। तुलसी 
का युवक स्पष्टत: झ्ञांक उठता हैं। किन्तु यहाँ 'तपस्या' का पहला मिथक भो तेजो द्वी 
किया गया हैं । 

३. 'जानकोमंगल' में लोकजीवन में घुले रहते हुए भी तुलझ्सी आदर्श और 
ग़म्मीरता की ओर मुड़ते हैं क्योंकि उन के सामने “अध्यात्म रामायण' के प्रभाव के फल- 
स्वरूप देवता राम का और बड़ा चरित्र नज़र आने लगता है। यहाँ विवाह-विधि का 
संक्षेप हो जाता है। वह दो खण्डों में बंद जाता हैं: स्वयंवर में पोर्षेयता तथा विवाह 
में कमनीयता । इस में 'पार्वतीमंगल' की नाटकीयता तथा स्वांग-बहुलता के स्थान पर 
अन्तर्वृत्तियों का सूट्य उद्घाटन होता है; तथा नारियों की शोभा, लीला और अनुभाव 
'मर्यादित' होने लगते हैं । 

४, रामचरितमानस' में राम परब्रह्म हो जाते हैं और रामकथा को दर्शन तथा 
धर्म तथा नीति का प्रा वातावरण मिल जाता हैं। 'मानस' में मिथकीयकरण तथा 
पोराणिकोकरण की प्रक्रिया पूरी हो जाती है, तथा रामचरित ग्राम्यीकरण की 
पारिवारिक, ग्रामीण, सामाजिक, राष्ट्रीय चेतना का सूर्य हो जाता है। इस कृति के पूर्व 
तुलसी के प्रेम-जीवन में बाई गहरा आघात अवश्य लगा हैँ जिस ने उन्हें संन्यासी बनाया, 
पूर्णतः आदर्शवादी-अध्यात्मवादी बनाया। इस कृति के पूव॑ उन्होंने गुरुदीक्षा ले ली है 
तथा स्वाध्याय का सारा ब्रह्मरस पी लिया है । चित्रकूट के सन्‍्तों और भक्‍तों के सम्पर्क- 
साहुचरय का तुलसी ने इस महाकाव्य में आदर्शीकरण कर डाला है। फलस्वरूप राम- 
राज्य की यूतोपिया भी झिलमिला उठी है। इस कृति में बालकाण्ड की प्रधानता से यह 
भी निष्कर्ष निकलता हैं कि सन्त तुलसी राम को अवतार, दौव-वंप्णव संस्कृति के 
समम्व यकर्ता, नरोत्तम और चक्रवर्ती, लोकमंगलकर्ता और धर्मविजयकर्ता, नर और 
नारायण होने की सारी सांस्कृतिक-सामाजिक प्रक्रिया को सुलझाते हैं। इस कृति से 
तुलसी एक आह्वानकर्ता हो जाते हैं । 

५. 'रामाज्ञाप्रषन तो 'मानस के सात काण्डों पर आधारित एक शकुनशास्त्र 
है जिस के द्वारा वे रामकथा की समस्त घटनाओं के सुफल-कुफल को अपने समय के 
समाज के सौभाग्य-दुर्भाग्य से जोड़ देने के पोराणिक-धा्मिक अन्धविध्वास को विज्ञापित 
करते हैं, यह साहित्यिक कृति नहों है । 

६. 'वैराग्य सन्दीपनी में तुलसो राम के बजाय आदर्श रामभक्त और निर्मल 
निष्कलंक शामन्तिपद-प्राप्त सिठपुरुष अर्थात्‌ 'सन्त' का निरूपण करते हैं। यहाँ लोक में 
बिरति-विवेक-भक्ति पद-प्राप्त मनुष्य का आदर्श प्रस्तुत हुआ है । 'सन्‍्त' में संन्यास-बत्त 
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अपने भरमोत्कर्ष पर हैं । 

७ ओर ८. 'सतसई” और 'दोहावलछो' में वें नीतियों तथा आदकों को सहज 
लोकरीति में ढालते हैं। यहाँ उन में बैराग्य को एकान्तिकता को काटने और लोकजीबन 
को नैतिक सन्‍्मार्ग बताने की चेतना हैं। 'दोहावली” में तुलसी अपने प्रेमदर्शन के 
चातक-भाव का प्रा स्पष्टोकरण कर देते हैं । यहाँ से उन का प्रेम अन्त तक आध्यात्मिक 
हो जाता है। अब वे तत्कालीन समाज में प्रचलित छल, कपट, पतन आदि पर ( राम- 
कथा से स्वतन्त्र हो कर ) नैतिक निर्णय देते हैं। यहाँ खलों पर गहरे ब्यंग्य हैँ और 
लोकानु भव, लोकाचरण और लोकहित की धामिक-नेतिक सूक्तियाँ भी । 

९, 'गीतावली' में कवि ने अपने चातक-भाव का विस्तार राम के रूप-माधुर्य 
तथा करुण रस के आस्वादन में किया हैँ। यहाँ एक ललित भाव हैं। यह कृति लिरिकल 
है और पद-शैली में होते के कारण इस में रामकथा से प्राप्त कुछ झ्ांक्रिथों पर अधिक 
रागारुणता है। इस में बालकाण्ड को प्रधानता है और सुन्दरबाण्ड को दूसरा 
विस्ताराकार मिला हैं। इस कृति में तुलसी ने बाल राम की लोलाएँं और सीता की 
वियोगावस्था में मन रमाया हैं जो उन के लिए एक “नये' आन्तर परिवर्तन का सूचक 
हैं। यहाँ आध्यल्त सौन्दर्य और पवित्रता की धाराओं का मेल है, किन्तु कवि राम के 
अलौकिक परब्रह्म रूप से चकित न हो कर बालरूप पर मुग्ध हैं। इस के अलावा इस 
कृति में लोकोत्सवों की भोड़ हैं जो अयोध्या के रामोत्सवों की मदिर छाँह लिये है। 
राम का ऐश्वर्यपूर्ण राजहिंडोंला, पावस में अयोध्या की प्रजा के लिए झूलना, होली 
और दोपावलो के त्यौहारों का उल्शस आदि के चित्रण “गीतावली” के तुलसी को 
लोकजी वन की खुशियों तथा सरल भीड़ों में भी घसीट ले आते हैं । इस में लक्ष्मण-प्रिया 
ऊमिला के क्रोडा भवन का भी इथारा हैं ( ११०७ ) ओर उत्तरकाण्ड में लवकुश- 
जन्म तथा सीता-त्याग को भी घटनाएँ हैं। इस क्वति में संन्यासी तुलसी धामिक 
लोकोत्सवों को श्ूंगार-सजी, प्रेममुग्ध भीड़ों में लो जाते हैं। एक मुदृत बाद वे अपने 
हुदय की तरंग को पुनरुज्जीवित करते हैं तथा लोक के प्रेम, श्यंगार, उल्लास, क्रीड़ा 
आदि को भी पवित्र मानना मंजूर कर लेते हैं । 

१०. 'कृष्णगीतावलो' भी पद-शैली में लिखी गयी लिरिकल वृत्ति को कृति है । 
यहाँ भी वे कृष्ण के शिशु-मनोविज्ञान में पैठते हैं। ऐसा लगता हैं कि 'रामगीतावली' 
तथा 'कृष्णगीतावलो' के माध्यम से तुलसी पुनः सहज शैशव, मभोलेपन, सौन्दर्य और 
पवित्रता तथा सात्तविक योवन की दुनिया में ललक कर लोट जाना चाहते हैं। इस कृति 
में प्रधानतः गोपियों की भावासक्ति का वर्णन हुआ है ओर भ्रमरगीत संवाद भी भाया 
है। मर्यादोपासक तुलसी में मधुरोपासना की ओर शुकाव आया है। मानस” तथा 
'बैराग्य सन्दीपनी' का वह तापस थातावरण लुप्त सा हो गया है। उन्होंने सम्भवत:ः 
अनुभव किया होगा कि निगुंण-साधना को नोरसता का प्रा उद्धाटन संन्यासीवृत्त बालो 
रामकथा त कर के भोगवृत्त वाली कृष्णकथा हो कर सकती हैं। इस तरह इन दोनों 
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गौतावलियों के द्वारा तुलसी ने अपने तथा छोकजी वन दोनों में प्रीति-प्रीत की ध्यापंकतां 
का सामरस्य हूंढ़ लिया है। हन दोनों रचनाओं के द्वारा उन्होंने अपनी जिजीविषा ओर 
यौन की ग्रन्वियों को भी खोल लिया है | 

११. 'बरवे रामायण” सम्मवतः चित्रकूट में लिखी गयो उनहृत्तर बरवा छन्दों 
की स्फुट रचना है (छन्‍्द ४३) । इसे रचना-क्रम में निश्चित स्थान देने में कठिनाई हैं । 
किन्तु पूरे महाकाव्य को दलित द्राक्षा की तरह निचोड़ कर रस-पाक करने में जो 
सौन्दर्य बिम्बों का शिल्पन, तथा कथा का घुने हुए प्रसन्नपदों में प्रतोकभावन हो सकता 
है, उस का यह उदाहरण है। इस के कुछ छन्‍्द तो प्रतीकों-बिम्बों-प्रयोजनों को नयी 
संक्षिप्ततम सौन्दर्य-भाषा का सूत्रपात करते हैं । 

१२. 'विनयपत्रिका' से कवि के जीवत का तीसरा चरण शुरू होता है जहाँ वह 
यधाधंवादी-निराशावादो-एकाकी सा हो जाता हैं और शान्तरति तथा विनयदन्‍्य के 
बीच लड़लड़ाता है। उस में प्रशान्तपद यथार्थता स्थित हो जाती हैं। 'मंगलकाव्यों को 
जीवन्त मधुरता, 'मानस' के आध्यात्मिक आदशवाद, 'गीतावलियों' के श्रेय-्प्रेय के 
पवित्रतावादी सनन्‍्तुलून के स्थान पर अब कवि में चिन्ता और आध्यात्मिक अरक्षा' 
व्याप्त हो जाती हैं। वह शान्तरति और दैन्य-विनय की द्वन्द-दशा में अभिभूत हो 
जाता हैं। यहाँ से निराशावाद के स्वर प्रबल हो उठते हैं और जीवन का उल्लास तथा 
लोकमंगल के प्रबल विश्वास अस्तमित से होने लगते हैं। कवि अपनी आध्यात्मिक पीड़ा 
के निवारण के लिए रामदरबार में स्तुतियों-प्राथंनाओं से भरी अर्जी पेश करता है। यह 
कलिकाल, जगत्‌ तथा माया तथा भक्ति सम्बन्धी एक दाशनिक दस्ताबेज़ से ज्यादा 
मध्यकाठीन समाज में परिव्याप्त निराशा-भग्नाशा का प्रज्वलित आलोचनाशील है। 
इस में तीन समानान्तर धाराएँ हैं: भक्ति एवं दर्शन की, आत्मकथा को, ओर समाज 
को निराशावदी आलोचना की । कहाँ 'मानस' में गुप्तयुगोन समाज-स्वप्नों की छाय;मय 
आदर्शीकरण और कहाँ 'विनयपत्रिका' में तत्कालीन यथार्थ का दहकता हुआ निरूपण ! 

१३, कवितावलो' में उत्त रकाण्ड--और उस में भी कलियुग और काशी को 
महामारी--का आधे से अधिक विस्तार है। यहाँ तुलसी ने पुनः रामकथा को लिया है 
किन्तु राम 'परब्रह्म! से अधिक कृपालु, शरणागत-वत्सल, दीनदयाल और रक्षक 
'रघुनायक के रूप में आये हैं। 'मानस' के परिपाटी-प्रवण कलिकाल-वर्णन को तुलना 
में 'कवितावली' के यन्त्रणा-भोग्य कलिकाल-वर्णन यह स्पष्ट कर देते हैं कि तुलसी का 
दुलपूर्ण बचपन कैसा था, उन के समय के किसानों की आधिक सप्रस्याएँ कितनी भीषण 
थीं, समाज में कितना झूठ और फ़रेंब फैल गया था, और तुलसी किस तरह धोरे-घीरे 
विज्रभरहित हो कर समाज की देहिक, देविक तथा भौतिक पोड़ाओं का निवारण हो 
पहली आवश्यकता स्वीकार कर चुके थे । यहाँ भक्ति और सन्तपद के दिलासे नहों हैं । 
कका-शेली ओर समाजशास्त्र की दृष्टि से 'मानस' के बाद 'कवितावलो' का हो महत्त्य 
है जहां ये पुनः पूरे कवि ओर पूरे जनचित्त के प्रतोक-रूप में मुखर हैं। यहां घामिक 
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विरति और विवेक बाला दृष्टिकोण भोज पड़ गया है। यहाँ एकाकी तथा यवायंबादी 
ओर दुखों में पले, तथा लोक में धूर्त और दम्भी और अज्ञात जाति के रुप में बदनाम 
तुलसी, शवों के तथा ोरों के जुल्मों से प्रताड़ित दशिवभक्त परहितकर्ता तुलसी मिलते 
हैं। कवितावली अब 'मानस' के वैपरीत्य में एक महान्‌ परिवर्तत की यस्‍्त्रणा को 
पुकार-पुकार कर कहती है। इस के सुन्दरकाण्ड में भी एक अजब सी क्ररता और 
भयातकता दिखतो है जिस में तुलसी की चित्तशृद्धि नहीं हो सको है। उन में एक 
अजीब सामाजिक तटस्थता और शान्‍्त जुगृप्सा छाती जाती है। यह कृति कवि के 
विभक्त मनस्तात्त्विक व्यक्तित्व ( साइकिक पर्सनैलिटी ) का अनुपम उदाहरण है: एक 
ओर बालकाण्ड-अयोध्याकाण्ड का चित्रात्मक रीति-शैली वाला सजीव वर्णन है तो दूसरी 
ओर सुन्दरकाण्ड-उत्त रकाण्ड में आधिक-सामाजिक यथा्थता की करुणा तथा आतंक । 
इस कृति के उत्तरार्ध में घोर त्रासदी ( ट्रैजेडी ) है । 

१४. हनुमानबाहुक' में भी 'विनयपत्रिका' और 'कवितावली' की तरह कवि 
अपनी आत्मकथा कहता हैं। वह बुढ़ापे में बाहुपीड़ा, पाँव-पीड़ा, पेटपीड़ा, मुख-पीड़ा, 
पीलिया आदि से जजर हो जाता है और हनुमान्‌ से 'मायामय' दैहिक पीड़ा दूर करने 
के लिए प्रार्थना करता है । अन्त में वह अपने भक्ति, वैराग्य, ज्ञान आदि के सभी श्रद्धा 
विश्वास दाव॑ पर रख देता है क्‍यों उसे सन्देह होता है कि माया, जीव, काल, 
कर्म, आदि के बारे में जो वेद कहते आये हैं, या जो वह स्वयं ईश्वर की कृपा तथा 
शक्ति के बारे में आज तक विध्वास रखता चला आया हैं--बया वे सच भी हैं? यह 
तुलसी का यथार्थ जगत्‌ में मानो 'पुनर्जन्म' हैं। इस के उपरान्त तुलसी के कृतित्व का 
अन्त हो जाता हैं । 

इस भाँति तलसी ने यौवन के सहज यधथाथ से अनुप्रेरित हो कर 'रामलला- 
नहछ” लिखा और अपने कृतित्व का समापन भी 'हनुमानबाहुक' के प्रोढ़ व्यक्तिगत 
विभ्रमविहीनता ( डिसइल्यूज़न ) पूर्ण यथार्थ से हो किया । एक महान्‌ जागरूक भर 
स्वप्तदर्शी, आदर्शवादी और यथार्थवादी, तपस्वी और तापभोगी दीर्घ जीवन की 
दन्द्वात्मकता, विविधता और अन्त:संघर्ष से ये चौदहों कृतियाँ भी प्रतिबिम्बित हैं। 
'रामललानहूछ” तथा दोनों मंगलकाब्यों में तेजस्वी वधुएे, छबीले दृल्हें और युवती 
रमणियाँ हैं; 'मानस' और “वबेराग्य सन्दीपनी' में सन्‍्तों-भक्तों ओर रामब्यूह की प्रधानता 
है; गीतावली' में परिवार का भोला उल्लास तथा लोकोत्सवों का पवित्र हर्ष है; 
“बिनयपत्रिका' में एक अनेतिक युग है; और अन्ततः 'कवितावली' एवं 'हनुमानवाहुक' 
में लल-समाज तथा नियति है । 

अब सब से आधिर में हम तुलसी के सृुजन-कार्य ( क्रिएटिव ऐक्ट ) का 
अनुशी लन करेंगे । 

यूँ तो उन की कृतियों का आत्मकथात्मक एवं समाजशास्त्रीय विकासजश्ञान भी 
इसी में महृद्‌द कर लिया जाता चाहिए | इसलिए हुम हस विकास के अध्ययन से प्राप्त 
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सापेक्ष्य निष्कर्षों के आधार पर तृलसी के सृजन-कार्य की चर्चा करेंगे । 

सृजन-प्रक्रिया ( क्रिएटिव प्रोसेस ) की तरह सृजन-कार्य भी कलाकार की 
जीवन-शैली पर अतिशय आश्रित होता है; तदनुसार तुलसी ने एक ब्राह्मण-संन्‍्यासी 
की जोवन-दैली को पूरी की पूरी तत्सामयिक मध्यकालीन हिन्दू सम्यता पर प्रक्षेपित 
किया है। सृजन-कार्य कलाकार-मनुप्य के जीवन-दर्शन से विशिष्ट दिशाएँ पाता है; 
तदनुसार तलसी में श्रद्धा-विश्वास एवं भक्ति के जो अन्तःसंस्कार थे उन की वजह से 
उन्होंने सारे चराचर जगत को राममय बना डालने का जीवनदर्शन उपलब्ध किया था । 
सृजन-कार्य कलाकार व्यक्ति की अनुभव-राशि को सोन्‍्दर्यबोधात्मक ( ऐस्थेटिक ) 
अभिव्यंजना होता है; तदनरूप तुलसी ने ग्रामीण समाज की रूढ़ परम्पराओं, शहरी 
शिन्दगी के सामाजिक तनावों-खिचावों तथा व्यक्तिगत 'अभाग्य” और “अनाथता' के 
जीवनगत अनुभव संचित किये थे; और इन्हें लोक-मंगल के हेतु प्रसारित करने के लिए 
लोक-दैली ( कोर्तन, पद, उपाख्यान की ) अपनायी थी । सृजन-कार्य के निर्धारण में 
विषयवस्तु ( कॉण्टेण्ट ), रचयिता, तथा सुजन का प्रयोजन ये तीन तत्त्व प्रधान होते 
हैं; तदनुकूल नुलसी को विषयवस्तु की दृष्टि से अवतार राम और वर्णाश्रमधर्म के रूप 
में क्रमश: एक निविकल्प पात्र और एक स्वर्णयुगीन समाज के विराट विकल्प मिले थे । 
रचयिता के रूप में वे खुद एक संन्‍्यासी, यायावर, ग्रामीण, पौराणिक-मिथकीय चेता, 
एकांकी तथा समाज-सुघारक सन्त के रूप में आध्यात्मिक तथा स्वार्थविहीन व्यक्तित्व 
पा चुके थे। इसलिए उन के सृजन-कार्य का प्रयोजन रसास्वाद न हो कर भक्ति-प्राप्त 
एवं प्रचार, चतुर्वर्ग-सिद्धि, परमार्थ ज्ञान और मंगल-विधान था | सृजन-कार्य अन्ततोगत्वा 
एक जीवन्त प्रतीकवाद में घनीभूत हो जाया करता हैं; तदनुरूप तलसी के सृजन-कार्य 
के तीन प्राणवन्त प्रतीक हैं: ब्रह्माण्ड-सम्राट तथा कृपालु स्वामी 'राम'; परमवीर, 
ब्रह्याचारी और सेवक 'हनुमान्‌', तथा आत्मसम्माती, एकांगी प्रेमी प्रियन्नाम रटने वाला 
'बातक' । इस प्रतीकत्रयी में तुलसी का समाज-भाव, सम्बन्धन्भाव और आत्म-भाव 
पुष्पित हो गया हैं । इस प्रकार उन के सृजन-कार्य के ये प्रमुख सूत्र हैं। यह होते हुए 
भी सृजन-कार्य सृजन-प्रक्रिया से भिन्न है जिध की चर्चा यथास्थान होगी । 

हम पहली गोष्ठी में ही कह चुके हैं कि तुलसी, तथा उन के दृष्टदेव नायक और 
स्वामी राम दोनों ही--'वैराग्य-वृत्त' के हैं। इसलिए सगृण राम-कथा और तुख्सी- 
सम्मत भक्ति-रस, दोनों हो विरति-विवेक-ज्ञानमूलक हैं। यह उन के सृजन कार्य का 
मूल भावहन्द है । 

सृजन-कार्य की पहली पहेली है कि वेष्णव तुलसी ने कृष्ण, शिव और राम 
जैसे चरितनायकों में से श्री रामचन्द्र को ही क्यों चुना ? यह ठीक है कि त्रिदेवों ( लॉगोस ) 
में से मध्यदेव विष्ण ही कलात्मक और लोकिक चरित-सृष्टि करते हैं। यूनानी, ईसाई 
ओर भारतीय धर्मों पर यही नियम लागू होता है। विष्णु के रामावतार तथा कृष्णावतार 
में से कृष्ण का बालगोपाल-हरूप, गोषियों और राधा के साथ वाला प्रेमविलासी रूप ही 
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उत्तर-मध्यकाल में प्रधान हो उठा था जो मूलतः लिरिकल और वेयक्तिक अभ्तर्खोंला 
वाला है। परवर्ती मध्यकाल में कृष्ण को कूटनीतिज्-रूप, ( जैसा मा के शिशुपाल 
वध में अंकित है ) या योगीश्वर सम्राट-रूप ( जो 'महाभारत” में प्रस्तत है) छिप 
गया था। सूर और तुलसी दोनों हो कृष्ण तथा राम के सृजन में पूर्ण हैं- किम्त 
एकांगी । जिस प्रकार हम कहते हैं कि सूर की दृष्टि सीमित थी उसी प्रकार व्यक्ति के 
रतिराग-पक्ष और प्रेमन-गूढ़ता को दृष्टि से तुलसी की नज़र भी सीमित थी। तुख्सी 
बहिलीला के गायक और बलैसिकल हैं। अतः यह बात दष्टि-विस्तार से अधिक व्यक्ति 
प्रतिभा के भार्ग पर थमती है । सूर का 'सुकुमार मार्ग! और तलसी का “विचित्र मार्ग 
दोनों मध्यकालीन संत्कृति की दो भुजाएं हैं। इस के अलावा रामचरित आद्योपान्स पुह्ठा 
हुआ है : राम का लक्ष्य बड़ा पैना एवं केन्द्रापस्ारी है। वह मध्यकालीन 'प्राम-इकाई' 
और 'परिवार-इकाई' की घुरी है। इस को तुलना में कृष्णा विभकत है : कृष्ण के 
लक्ष्य परिवर्तमान तथा केन्द्राभिसारी हैं। वह मध्यकालीन "प्रेम अन्तर्य्यूहों' की आध्यात्मिक 
धुरी है। तुलसी ने रामचरित के द्वारा प्राम-इकाई एवं परिवार-हकाई को एक यूतोपिया 
दी जहाँ लोकमर्यादा और वर्णव्यवस्था का पूर्ण ब्राह्मणवादी-वैराग्यम्‌लक पूर्ण संगठित 
ढाँचा हैं। इस तरह उत्त र-मध्यकाल में विष्णु की धारणाएँ तत्कालीन समाजशास्त्रीय 
प्रवृत्ति यों का सही बहन कर रही थों। शिव को आर्य-देव परिवार में लाने वाले राम 
नहीं, कृष्ण हैं। दोनों नतंक हैं: एक नटराज, दूसरा नटनागर। राम नर्तक नहीं हैं, 
परब्रह्म नट ( अभिनेता ) हैं। वे धनुर्धर हैं। छलिया कृष्ण वंशीघर है। इस तरह 
आस्थासेतु राम का कलावतार द्वितीयक ही रहा । कृष्ण पुरुषोत्तम हैं, राम मर्यादा- 
पुरुषोत्तम । शिव अवतार नहीं लेते ( यद्यपि तुलसी ने हनुमान्‌ को रुद्रावतार माना 
है )। एक किसानी समाज, रूढ़ वर्णव्यवस्था, गव॑ भरी कर्मकाण्डी ब्राह्मण जाति और 
घोर दरिद्रता-अनाथता के कीचड़ को रौंद कर आते वाले तुलसी को राम ही श्षरे 
स्वामी, लोकमंगलकारी और क्ृपालु मिले | संघर्षकारी राम का तापस वनवास, ब्राह्मणों 
की तपस्या, और तुलसी को विरति के सांगोपांग योग ने ही तुलसी और राम के बीच 
समीकरण क्रायम कर दिया जिस में समान अंक वेराग्य तथा संघर्ष हुए। पूर्ववर्णित 
तुलसी को आत्मकथा भी इस तथ्य पर काफ़ी रोशनी डाल सकती है कि उन के लिए 
राम एक आदिम बिम्ब (प्राइमोडियल इमेज) क्‍यों हो गये ? रामकथा के तीन अभिप्राय 
हैं: पुत्र का माता-पिता-गृह-राज से वंचित हो कर मटकता, पत्नी का दीर्घ वियोग, 
तथा संघर्षों पर विजय पा कर एक आदर्श समाज की कल्पना जहाँ यह सब कुछ दुहराया 
न जा सके | तुलसी के स्वल्पज्ञात जीवन की दिशाएं कुछ ऐसी ही थीं। एक अनाथ, 
अभागा और कंगाल रामबोला, पत्नो से वियुकत वेरागी तुलसी, तथा काशी-अयोध्या- 
चित्रकूट के महान्‌ लोककण्ठ तुलसीदास - इन तीनों में तीन राम-अभिप्रायों से समा- 
तान्तरता ( समानता नहीं ) है। दन्तकथाओं में उद्घाटित पत्नी रत्नावली की भत्स॑ना 
ही उन के जीवन का महत्तम संवेगात्मक झटका ( इमोशनल शॉक ) रहा होगा जिस ने 
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उन में वैराग्य और भक्ति ( नये प्रेम ) और मंगल को नयी दिशाओं को प्रकट कर 
दिया होगा। सारांश में उन्हें 'राम' और “चातक' दोनों ही तादात्मीकृत प्रतीक प्राप्त 
हो गये होंगे। इसी तरह गेएटे के एक मित्र की मृत्यु के झटके से 'वर्देर' नामक कृति, 
और दांते द्वारा किशोरावस्था में बीत्रिस नामक युवती के क्षटके को झेलते से 'डिवाइन 
क्ॉमेदिया' नामक महाकाव्य ही नहीं रचे गये, बल्कि गेएटे के जोवनत का सुजनन्कार्य 
तनाव-खिचावमूलक, और दांते का सृजन-कार्य ईसाई-उपासनापरक हो गया । एक शोषित 
किसान वर्ग ( बलास ) किन्तु उच्च वर्ण ( कास्ट ) के अन्तविरोधों को साथ-साथ 
ओढ़ने वाला अनाथ रामबोला अकाल, अपमान, भीख, जातिश्रष्टता आदि को पझेलता 
हुआ तुलसी जैसा पवित्र, किसी मानुष की दासता से आज्ञाद, और परकब्रह्म राम का 
दास तुलसीदास बना | अतः उन में वर्ग-संधर्ष और वर्ण-परिशुद्धि का अग्निसत्त्व है। 
इसी लिए तुलसी ने खलों की, रावण को, रामद्रोहियों की, ब्राह्मणों के गौरव वर्ण- 
समाज की छिल्‍्ली उड़ाने वाले शुद्र निर्गुणियों को निन्‍दा की है। उन का आदर्श भी 
बतंमान युग नहीं, भविष्य भी नहीं, किन्तु स्वर्ण यृग वाला रामराज्य है। इतना ताप 
धेलने वाला, दुखभोगी, वेद तथा वर्ण की मर्यादा का सूर्यविश्वासी तुलसी श्र गार और 
सुखोल्लास में डब ही नहीं सकता था । अतः उस ने राम को चुना | कारण ऊपर बताये 
गये हैं। पत्नी की अवहेलना झेल कर हो तुलसी ने सोता और कौशल्या के सतोत्व 
और करुणापृर्ण चरित्र उभारे हैं; खलों की नीचताओं में दले जा कर ही सन्‍्तों को 
पूजा की है; परशुराम के रूप में तत्कालीन क्रोधी शवाचार्यों की क्कक दो है; चित्रकूट 
के नौका-प्रसंग में खुद तापस बन कर मौजूद हो गये हैं (मानस); रत्नावली की झिड़क 
को मन्दोदरी की शिक्षापर्ण झिड़क में रूपान्तरित किया है और राम के वियोग में स्वयं 
अपने मन को भो उंड़ेल दिया है। तो, इस तरह तुलसी ने राम को चुना । यह चुनाव 
हनुमान्‌ के माध्यम से सम्पन्न हुआ अर्थात्‌ प्रामदेवता की चेतना प्राप्त कर के । उन की 
रामक़थाओं में कहों भी राजमहल का सच्चा बोध नहों है; राम राजा न हो कर 
प्रामीण भारत के नेता हैं। उनके शिव भो कैलासवासों महेश्वर न हो कर समाज के 
मुक्त, फाकड़, आशुतोष, ओऔढ रदानी, उल्लासपूर्ण-कष्टपर्ण-तपपूर्ण जीवन के प्रतिबिम्ब हैँ 
( 'पार्वतीमंगल', मानव” 'कवितावलो' के शिव )। शिव में ग्रामोण संस्कृति को 
निर्बन्धता, राम में उस को गम्भीर मर्यादा, तथा हनुमान में उस की बुनियादी सामाजिक 
सम्बन्धता है । इस भांति तुलसो के सुजन-कार्य में प्राम्योकरण, पौराणिकोकरण और 
मध्यकालीनीकरण का अदभुत संगम हुआ है। यह उन के सृजन-कार्य की मौलिकता 
है। सम्पूर्ण रामकथा के राजदरबारों, महलों, परिवारों, नगरों, वनों, सेनाओं आदि 
सभी में विरति, विवेक और भक्ति की गम्भीर प्रशान्त छायाओं की मन्थरता समाज के 
बजाय उन के ब्राह्मण-संन्यासी की जोवन-शैली का ही नतीजा है। यह उत के सुजन- 
कार्य की एक अन्य मौलिकता है । 

चित्रकूट के सम्पर्क ने तुलसी के सृजन-कार्य तथा कवित्व को गढ़ा है। चित्रकूट 
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के कई स्थल राम के मिथकोय इतिहास से अंकित थे। वहाँ के तोथ॑ में मुनियों, साधुओं 
ओर कोर्तनियों की मण्डलो राम-नायक' का भजन तथा राम-लोछाओं' का गायन 
किया करती थी, पर्वत शिखरों पर हनुमान्‌ के मन्दिर ओर पहलवानों के अखाड़े थे । 
चाँदनी में झिलमिलाती स्फटिक शिलाएँ, वर्षा में पपस्विनी नदी के ऊपर धहराते हुए 
ध्याम मेघों के नीचे चातकों की रटन, आस पास की भोली वनबालाओं को सांधु-सन्‍्तों 
के प्रति भ्रद्धा-प्रीति और वृक्षों पर वानरों की सेना आदि ने एक-एक कर के तुलसी के 
अवचेतन में रामवृत्त का जातीय अवचेतन जागरित कर दिया। उन का बचपन बढ 
नाम रामबोला था। आरम्भ से वे हनुमान्‌ के भक्त थे हो। चित्रकूट में राममय 
बातावरण तथा विवाह के बाद रत्नावली के द्वारा जगाये गये बोध ने उन्हें रामदास 
बना दिया । चित्रकूट रामोपासना में वृन्दावन है और अयोध्या मथुरा है। चित्रकूद 
राम की चरित-भूमि न हो कर लीला-भूमि है। इसलिए यहाँ राम को 'लीलाओं का 
गान होता है। तुलसी ने हनुमान्‌-भक्ति से दास्यभाव को रति की दीक्षा ली, नरह॒यनिन्‍्द 
से सम्प्रदाय की दीक्षा ली, और चित्रकूट के कीतं॑नियों से कवित्व-शैली की दिशा हासिल 
की । इसलिए उन की सभी कृतियों में पद और कथा और लीला को गा कर' पढ़ने 
बाला रूप है। उन की सम्पूर्ण कया लीलाओं में विभाजित है, ओर प्रत्येक लीला 
स्वतन्त्र रूप से पूर्ण है। इन लोलाओं व कथाओं का इतिहास-पुराण दलो में 'वर्णन' 
हुआ है। इसलिए इन्हें शिक्षा व आचरण के लिए 'समझा' जाता हैं। तुलसी की 
अभिव्यंजना-पद्धति चित्रकूट के परिवेश पर अवलम्बित रही हैं। इसलिए रामकथा का 
प्रयोजन कभी भी स्वान्तःसुखाय नहीं रहा है ( यद्यपि तुलसी ने विनयपूर्वक य& कहा 
अवश्य हैं। ) रामनाम और रामकथा और रामचरित भक्त देने बाला; पापियों का 
भी उद्धारक, भवसागर से पार ले जाने वाला, मंगलकारी ओर भक्तरंजक रहा है । 
यह मम्मट की साहित्यशास्त्रोय षट्प्रयोजनी से पृथक है । तुलसो ने नवरतसों से एक बढ़े 
तथा नवीन रस 'भक्ति-रस' की प्रतिष्ठा को है। 'कवितावली”, 'हनुमानबाहुक , 
'विनयपत्रिका' को छोड़ कर तुलसी ने अपनी प्रत्येक रचना के विशिष्ट अवसरों पर माने 
समझने के प्रयोजन गिनाये हैं। अतः उन के सृजन-कार्य के शिल्पन में चित्रकूट के 
योगदान और दिशादान का अनुमान लग जाता है। 'हनुमान्‌' ( दास्य-भाव ) और 
'राम' ( स्वामी ) के क्रमशः सार्वभौम तथा निविकल्प प्रतीक उन्हें चित्रकूट से ही मिले 
ये जिन का उत्तरोत्तर विकास हुआ। 'चातक' का प्रतीक उन के योवन का आदर्शषी- 
करण-आध्यात्मिकी करण है जिस ने उन्हें माया ( जगत्‌ ) और मोह-ममता ( सम्बन्धी, 
पत्नी आदि ) से छुड़ा कर राम के प्रेम अर्थात्‌ 'भक्ति” में लोन कर दिया। इस प्रतीक 
को हम पीछे स्पष्ट कर चुके हैं। चातक का प्रतीक लगन और एकांगी प्रेम का भाष्य 
है। इस प्रतीक के कारण हो वे वाल्मीकि से जुदा हो जाते हैं। वाल्मीकि का स्जक- 
प्रतीक 'क्ोंच' हैं । उन को 'रामायण' में क्रोंच-भाव' की, वियुवित-वियोग की, ब्रास- 
भय-कठुणा एवं शौर्य-संघर्ष आदि में परिव्याप्ति हुई हैं। वाल्मीकि में चारों ओर जुदाई, 
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शारों ओर वियोग, भारों ओर त्रास-भय-करुणा तथां राम में शौय॑-संघर्ष का नरत्व ही 
प्रधान है। तुलसी में 'बातक-माव' को प्रीति, विरति, विवेक, भक्ति, तथा राम का 
परबह्मत्व ही प्रधान है । तुलसी और वाल्मोकि में अन्य कई सर्जक भेद हैं । वाल्मीकि 
रामायण” पोदुषेय है, 'मानस' विचित्र । “रामायण” लौक़िक जोवन की सर्वांगीण 
स्वीकृति है, 'मानस' परलेक की साधना है। 'मानस' उत्तर-मध्यकालीन नैतिकता के 
व्यवहार तथा आदर्श दोनों के निमित्त है। यह अपने युग की नयी सामाजिक आवश्य- 
हुताओं ( कामिनी-कंचन परित्याग ), राजनीतिक आवश्यकताओं ( दण्ड और भेद नीति 
का परित्याग ), आर्थिक आवद्यकताओं ( दैहिंक-मौतिक तापों ते मुक्ति ) तथा 
आध्यात्मिक घामिक अवश्यकताओं ( भक्ति, उद्धार, भवसागर-मुक्ति, मंगल ) के प्रति 
निपट प्रवृत्त्यात्मक ढंग से जागरूक हैं। तुलसी ने वाल्मीकि की “रामायण' का ढाँचा 
तो प्रहण किया है; किन्तु चरित्र, आदर्श, घटना, वातावरण आदि की व्याख्या में 
अध्यात्म रामायण' का अनुसरण किया है। यह महाकाब्य मध्यकालीन परम्परा और 
पौराणिक चेतना का कमल हैं। 'मानस' पर अध्यात्म रामायण' का सर्वाधिक 
आध्यात्मिक प्रभाव हैं। उदाहरणा्, अध्यात्म रामायण” के उमामहेश्वर-संवाद से 
प्रेरित हो कर तुलसी ने 'मानस' की संवाद-शैलोी और चार घाटों के चार वक्ताओं की 
विधि को विकसित किया है। भक्ति के अनेक प्रसंगों में भक्तों की स्तुतियों की भरमार 
अध्यात्म रामायण' से प्रभावित है; पंचवटी में राम का लक्ष्मण को आध्यात्मिक 
उपदेश भी अध्यात्म रामायण' के प्रभाव की देन हूँ; जटायू-स्तुति भी “भध्यात्म 
रामायण' पर पूणणत: आधारित हैं। इस की तुलना में (वाल्मीकि रामायण' ने 'मानस' 
की कपावृत्तियों को प्रभावित किया है। 'आदि-वाल्मीकि रामायण' में राम के कौतुक 
और चमत्कार नहों हैं। 'मानस' में रामचरणों के चमत्कार ( अहल्या, मह्लाह, बालि- 
बध व अम्य राक्षतों के प्रसंग में ) 'अध्यात्म रामायण' की देन हैं। 'रामायण' में 
फुलवारी-प्रसंग नहों है जब कि 'मानत' में जनक को फुलवारों को मधुर-लीला वरनित 
है। 'रामायण' के विपरीत 'मानस' में रामावतार, रावणावतार और मदन-दहुन की 
कथाएँ हैं; सरस्वती द्वारा मन्धरा को बुद्धि भ्रष्ट करायो गयी हैं; रावण के गृह तथा 
निशा बरियों के नृत्य, विहार, सौन्दर्य आदि का वर्णन तहों हैं। 'रामायण' में ऋष्यम्‌क 
के गज़दीक हनुमान्‌ भिक्षुक-रूप में राम से मिले हैं जब कि 'मानस' में वे ब्रह्म वारो रूप 
में मिलते हैं; 'रामायण' में अयन्त सोता के सतत में थोंच मारता है, जब कि 'मानस' 
में बह बरण पर आधात करता है; 'रामायण' में रावण विभोषण को केवल कंटु वाक्य 
कहता है, जब कि 'प्रानस' में वह छात मारता है; रामायण में तपस्वोी शृद्र के बध 
को कथा है जब कि 'म्रानस' में इसे ढाका गया हैं। इस भाँति 'रामायण' में जहाँ कहों 
लौकिक बिलास-क्रोड़ा के या तुलसी के युग को चेतना के अनुसार नेतिकता-विपरोत 
प्रसंग आये हैं, मानस में उन्हें छोड़ दिया गया है। इसी तरह मूल रामकथा को 
आधिकारिक धटताओं में भो जो तुलसो-युगनीति-विरुद्ध लगा है, उस को मोहहोन नर- 
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लीला, कौतुक, माया, खेल आदि कहूं कर आध्यात्मिक बना दिया गया है। यह तुलसी 
के युग की दृहरी मेतिकता की गहरी छानबोन हो जाती है । तुलसो के युग में अवतार- 
बाद को स्वीकृति के कारण पात्रों के सभी मानवीय संवेग, मानवोय सीमाएँ अनुबित 
और मभिथ्या सिद्ध को गयों ओर राम में उन्हें लोलारूप में हो स्थित किया गया । उस 
समय में अद्भुत रस की लोकप्रियता के कारण रामकथा की लगभग सभी घटनाओं पर 
अलोकिकता के आवरण डाल दिये गये । भक्ति की दृष्टि से तो यह चाहे जो हो, किन्तु 
सामाजिक जिज्ञासा तथा कलात्मकता की दृष्टि से निस्सन्देह कृत्रिमता का पोषक हुआ । 
मध्ययुग के दर्पण 'मानस' में इसी अलोकिकता का सहारा ले कर पापी, साधारण, 
खल आदि सभी प्रकार के मनुष्यों के 'हृदय-परिवर्तत', और फलतः समाजपरिवर्तन का 
एक भ्रामक सर्वव्यापी विश्वास अवतरित हुआ है । इस भाँति अलोकिकता ने तुलसी के 
सुजन कार्य को विश्वदर्शन दिया है। अस्तु, उन का सृजन-कार्य ऐसा है । 


अगली गोष्ठी में हम तुलसो के चरित्रों ( पात्रों ) तथा पात्ररचना-विधियों का 
विश्लेषण करेंगे। 


तीसरो भोहोी १५७ 


चौथी गोषी 


“कोउ कहु नर नारायत हरि हर कोउ” : अर्थात्‌ तुलसो के पात्ररचना 
की तकनीक कया है ? उन के चरित्रों की रचना कैसी है ? उन के शील- 
निरूपण में विचार एवं कार्य को रसवादो-शास्त्रवादी भूमिकाएं कया हैं ? 


हमारे देश के जिस उत्तर-मध्यकाल में धर्मनेता तुलसी हुए थे, और जिस तरह 
उन्होंने एक प्राकृत एवं ऐतिहासिक पात्र-मण्डल के बजाय एक देवी एवं मिथकीय 
पात्रमण्डल का पुनर्मल्‍्यांकन किया है, उसे ध्यान में रखते हुए विशेषतः 'मानस' के 
घरित्रीकरण के सिद्धान्तों की खोज एक निहायत मुश्किल सृजन हैं। हम न तो चतुर्धीर 
नेता-चक्र पर, न ही चत॒:झशृंगारिक नायक-चक्र पर, और न हो अरस्तु-हृत नैतिक 
( ईथंस ) एवं वेचारिक ( डायनोइआ ) चरित्र के ढंग पर आश्रित रह सकते हैं। इस 
के लिए हमें मिथक और इतिहास, धर्म और जादू, विचार और कार्य ( आइडिया ऐण्ड 
ऐक्ट ) इन तीन द्वन्दात्मक अन्त:श्रेणियों का बराबर इस्तेमाल करना होगा । तुलसी के 
शील-निरूपण का नज़रिया आध्यात्मिक-धाभिक-ने तिक हैं। इसलिए हमें एक अलहदा 
जमोन पर खड़ा होना पड़ेगा क्योंकि उन के इस आध्यात्मिक इतिहासवाद (मेटाफ़िजिकल 
हिस्टॉरिसिज्म ) में कारणवत्ताओं ( कांज्ेलिटीज़ञ ) अर्थात्‌ सामान्य घटनापरक चरित्र- 
चित्रण के बजाय संस्कृति के सर्वोच्च आत्मिक मल्यों ( स्पिरिचुएल वेल्यूज़ ) का 
आह्वान हैं। मल्यमी मांसाशास्त्र में सर्वोत्तम मूल्य-दण्ड 'राज्य' की प्राकृतिक तथा लोकिक 
यूतोपिया, 'दर्शन' को सावभौम धाराएँ ( आइडियॉलॉजओ ), 'धर्म' का शुद्धतम रूप, 
'कला' की सर्वतोपम अभिव्यंजता और “विज्ञान का तटस्थ प्रमापन आदि से बना हैं । 
इस में तुलसी ने धर्म को परमपद दिया है, और कला एवं दर्शन को साधनमूल्य बनाया 
है। चरित्रीकरण पर तो इस का बेहद असर पड़ा है। लेकिन हम दुबारा आगाह करना 
चाहते हैं कि कालान्तर में तुलती ने आत्मा की “दिव्य रोशनी' के साथ-साथ आ्िक- 
राजनीतिक विचारों के सूर्य प्रकाश से उत्पन्न कामधेनु धरती को सोंधी दुर्भुक्ष गन्ध भी 
फैडायोी है । अतः तुलसी के सभो पहलुओं में हमें एकतरफ़ा हो जाने के खतरे से लगातार 
संघर्ष करना होगा । 

हमारी शुरूआत चरित्रोकरण में मिथक तथा इतिहास को भूमिका से होती है । 
मियकोयकरण पर हम एक अलग गोछष्ठो में बड़ी बातचोत करेंगे। यहां तो केवल चरित्र- 


१५८ तुकूसी : आधुनिक दातायन से 


केन्द्रित मिथकचर्चा होगी । सब से पहले मिथक और 'प्रतोक' ( सिम्बेंल ) के अस्तराब- 
लम्बन पर दो-चार बातें प्रस्तुत करना समोचोन होगा । आदिम मानव एक समह-हकाई 
था और उस के लिए सता के सर्वचेतन-सचेतन, यथार्थ-यथार्थतर, मृत्यु-मृत्यूपरान्त, 
मानुष-अतिप्राकृतिक, दो समानान्‍्तर अन्तःसम्बन्ध वाले धरातल थे। आदिम समाज 
और आदिम मानवता के विशिष्ट कार्य, अनुभव, वस्तुएँ, आकृतियाँ आदि प्रतीक' में 
सचेतन-सर्वचेतन हुई हैं। उस में जो आदिम तथा आकेटाइपल गहराइयाँ थीं, उस के 
जो भौतिक एवं प्राकृतिक जगत्‌ के अनिर्वंचनीय अनुभव थे, और उस की संस्कृति में 
मल्यों तथा विचारों के रूप में अजित जो सामग्री थी वह सब मिल कर संज्ञावरण (नाउन- 
फेज ) में प्रतोक रूप में जनमी । अतः प्रतोक में जन्मतः दो धरातल हुए; और धामिक 
प्रतीकों में तो यह दृहरापन रहस्यवादी तथा आध्यात्मिक होता गया । इन प्रतोकों को 
क्रिया-चरण में समानान्तर रचने का कार्य 'मिथक' ने किया । मिथक प्रतीकों को कथारूप 
में अर्थात्‌ चरित्रधटनावृत्त में गुंपते हैं। इन मिथकों में सामूहिकतामल आदिम हनसान 
के खुद को, जीवन को, जगत्‌ को, प्रकृति को और समाज को देखने-समझने, उन से 
रिश्ते क्रायम करने, और अन्ततोगत्वा उन्हें कहानियों में गढ़ देने की सृजनात्मक 
अतिकल्पनाएँ हैं। ( मिथक्नों में वस्तुओं के उद्गम, देवताओं और दानवों के करतबों, 
उन को जादुई ताक़तों के किस्से होते हैं; किन्तु इन में अपरिमित गहराशयाँ हैं जिन्हें हम 
मिथक गोष्ठो में उभारेंगे । रामकथा में कृपिकर्म, नायक के जन्म और नारी के पवित्री- 
करण ( सीता, सर्वव्याप्त ब्रद्म, अग्निपरोक्षा ) तथा आर्यों के सांस्कृतिक संधर्ष के तीन- 
चार' 'मूल स्रष्टा विचार-बीज दबे पड़े हैं जो काल यात्रा में अनेक मिथक कथाओं, 
ओर परवर्ती ऐतिहासिक व्यास्याओं से जुड़ते-जुड़ते तुलसी के हाथों में एक मिथकीय 
इतिहास हो गये हैं। धामिक चेतना इन्हें प्रतीक के रूप में मानने से इनकार करती 
है यद्यपि हर परवर्ती युग इन्हें प्रतोक मान कर ही इन की पुनर्व्याख्या करता हैं। हम 
इन्हें मिथक प्रतीक' मानेंगे जिस के अन्तगंत राम, रामवृत्त के पात्र, रामवत्त को घटनाएँ 
तथा रामचरित्र का मेल है। मिथकीय प्रतोकीकरण को वजह से 'मानस' के पात्र व 
घटनाएँ अथंगत दुृहरेपन, इतिहास-मिथक के कालगत दुह्रेपन तथा लोकिक-अलौकिक 
के स्थानगत दुहरेपन को लिये हैं। इसी वजह से रामव्यूह के पात्र अवतार और मनुष्य, 
लौकिक ओर अलोकिक, नट ओर दैवी दोनों हैं ( और कुछ व्यास्याओं में इन में से एक 
नहीं भी हैं ) रावणवत्त के पात्र क्षत्रु और मित्र, मायावी ओर मृक्तिप्रार्थों दोनों हैं । 
मिथकोय चरण में रामवृत्त से जुड़े मल ल्रष्टा विचार-बोज' पहले तो “आकेंटाइपल 
पैट्ों में गुंध कर एक अनुस्यूत कथानक बने होंगे। बाद में पूर्णतः सुगठित हो जाते पर 
रामकथा का एक सांस्कृतिक पैटनं' वाल्मीकि ने पूरा कर दिया होगा। संक्रान्त 
मध्यकाल में तुलसी ने इस पैटर्न या “रूपाकार' को एक "साम्प्रदायिक रूपाकार” 
( कल्टिक पैटन ) में रूपान्तरित कर दिया जिस में इतिहास और समाज तथा चरित्र 
और वैष्णवोपासना की चतुरंग रेखाएं अधिक बोल उठी हैं; दैवी शक्तियों के प्रभाव 
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तथा उपासकों के पूआा-विधान एवं सम्प्रदाय की दार्शनिक व्याख्या पुरजोश हो उठी हैं। 
सारांश में, तुलसी ने अपने पात्रों को वैदिक देवताओं की तरह प्रतीक नहीं रहने दिया, 
वाल्मीकि के पात्रों की तरह महाकाव्यात्मक नायकदल नहीं रहने दिया, बल्कि उन का 
इतिवत्त रच कर उन्हें आध्यात्मिक इतिहास में गतिमान्‌ कर दिया । उन्होंने दो तरह 
को ययार्थता मंजर को है: पहलो सामाजिक क्रर-कटु यथातथ्यता, दूसरी धर्म-सिद्धान्तों 
द्वारा प्रस्तावित यवार्थता ( सत्य ) । “आरम्मिक कालों में जब सारा जीवन साम्प्रदायिक 
या मिथकोय निर्देशन से संचालित होता है तब यथार्थता इतनी महानतापूर्वंक सरल 
होती है, इतनी सरलतापूर्वक सर्वप्राह्म होती है, एक कली की तरह यूँ मुँदी हुई होतो 
है, कि वह हमारे लिए अतिरिक्त अर्थों की छिपी राशि रखे रहती है। आदिम यथा- 
तथ्यता की भव्यता का हेतु भी यही है ।'” तुलसी ने जिस आर्ष यथार्थता को स्वीकारा 
वह युगप्‌्व घटनाओं से पूर्व-निर्धारित थी और उस में मानव के 'सही' कार्यों तथा पवित्र” 

संबेगों के धामिक मानदण्ड बने हुए थे। उन्होंने अपने युग में उपस्थित मानव एवं हिन्दू 
समाज को जीवन के चिरन्तन मिथकोय स्रोत से जोड़ा, किन्तु अपने साम्प्रदायिक रूपाकार 
को अनुवर्ती मीमांसा के साथ । उन्हें और उन के युग के भारी बहुमत को यह यकोन 
था कि वे पात्र एवं घटताएँ अस्तित्वपूर्ण थों, और अस्तित्वमान्‌ हैं। अतएव उन्होंने 
अपने रामचरित-लेखन के 'वातावरण' को रंगने में तो अपने देश-काल के गाढ़े-ताज़े रंग 
भरे, तथा 'पात्रों-घटनाओं' की व्यारुपा में अपने सम्प्रदाय एवं वेद-लोकरीति-समर्थित 

यथातथ्यता का इस्तेमाल किया । इसलिए मिथकीय रामवृत्त के चरित्र अलौकिक और 
लौकिक दोनों शील धारण करते प्रतीत होते हैं। इसी लिए वें वाल्मीकि के नर-नरोत्तम 

राम न हो कर नारायण ( 'सगुण परब्रद्म' ) हो जाते हैं। अत: जिस तरह वाल्मीकि ने 

'रामायण' के पात्रों की वैदिक-अर्ध-पौराणिक व्याल्याएँ की हैं उसी तरह तुलसी ने राम 

के मिथक प्रतीक ( राम, रामवृत्त में पात्र, रामबरित ) की एक “तत्कालीन पूर्ण बेष्णव 
व्यास्या' पेश की है। इस व्याख्या में अलौकिकता, नरत्व की अवमानता, कार्यों के 
दुह्रेपन को सम्प्रदायगत बनने के लिए 'लीला' के धामिक प्रतीक का बहुमुखी प्रयोग 
हुआ है। तुलसी की इस साम्प्रदायिक वेष्णव व्याख्या में तत्कालोनता के असर के कारण 
'छोला' और “प्रयोजन को नये आयाम भी मिले हैं। जैसे--(१) राम निर्गण-सगुण 
दोनों हैं, निर्गुण से सगुण हो जाते हैं, उन के अंश से नाना ब्रह्मा-विष्ण-महेश उत्पन्न होते 
हैं ओर वे हन का संचालन करते हैं, अत: वे अवतार से भो बड़े परब्रह्म हैं और इस के 
साथ हो वे आदर्श पृत्र, आदर्श पहि, आदर्श मित्र और आदर्श राजा हैं--बैष्णव नीति- 
शास्त्र को मर्यादा; (२) विष्णु के अवतार राम तथा उपास्य अवतारी राम के मेल से 

प्रस्तुत इस संशोधित 'अवतारवाद' में भक्ति को सगुणोपासना का भी समन्वय हुआ है; 


१, रोल्लो मे द्वारा सम्पादित “सिम्बॉलिज्म श्न रिलीजन ऐण्ड लिटरेचर'” में एरिक काहर का “दि 
नेचर आँग सिम्बेंल' शीषक लेख, पृष्ठ ६४-६७ | 
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(३) वैदिक रीति के असुर-संहार के हेतु के स्थान पर भक्तिपरक सध्यकालोन ( लोक- 
रीति के ) असुर-उद्धार की प्रमुखता हो गयी जिस से रावणबूत्त के सभी पात्र भौ 
प्रकट-अप्रकट रामभकत हो गये; (४) नृतात्तिक दृष्टि से राम चरवाहायुग तथा कृषि- 
युग को सन्धि पर हैं लेकिन 'मानस' में वे कृषियुग को संस्कृति के प्रतीक हैं; (५) 
मानस की उमा केवल शिवपत्नी न हो कर शाकतों की उपास्या भी है; (६) सारे 
तुलसी-कृतित्व में लोला और चरित, गाँव और नगर, प्रजा और राजा, सेवक और 
स्वामी, भक्त और भगवान्‌ वाले 'विरोधों में सामंजस्य” के अनूठे उदाहरण हैं; और 
(७) सारा तुलसी-कृतित्व राज्य और कला के धजाय परिवार और धर्म के निमित्त है, 
इसी लिए अवतार के वेदिक हेतुओं के साथ भगत-हेतु, ब्राह्मण-हेतु तथा गौ-हेतु भी 
जुड़े हैं । 

मिश्रित सिथकीय परिवेश से शुद्ध इतिहास-भूमिका पर उतरने पर तुलसी के 
चरित्रीकरण के सिद्धान्त और स्पष्ट होते हैं। यों तो वाल्मीकि ही महाकाध्यचरण में 
बरित्रीकरण को इतिहास-भूमिका पर ले आये थे, बीरचरितयुग ( हो रोइक एज ) भव्य 
होता है, पारलौकिक-पारमाथिक नहों । इस युग में आचरण की परम्पराएँ रुढ़ नहीं हो 
पाती; लेकिन घोर मध्यकाल, ओर उस में उस युग का पारलौकिक दृष्टिकोण, आचरण- 
व्यवहार की एक विस्तृत तथा सूक्ष्म संहिता का विधान करता है। तुलसी ने रामबृत्तके 
पात्रों के आचरण-व्यवहारों की लौकिक मर्यादाओं को ऐसे आधार पर गढ़ा हैं। लेकिन 
पात्रों में अलोकिकता भी है। कया इस अलौकिक चरित्रवता का दतिहास से कोई ताता 
है ? इतिहास की मध्यकालीन चेतना बौद्धिक न हो कर रहस्थात्मक या आध्यात्मिक 
है। यह चेतना 'विकासवाद के विचारमत” को कतई नामंज़ूर कर के "सृष्टि के विचार- 
मत' पर विश्वास रखती हैं। यह चेतना मानव-चेतना की आन्तरिक एकता को 
मिथकीय ढंग से बाह्य जगत्‌ पर आरोपित करती है तथा जीवन को पूर्णता एवं 
साथंकता की अभिव्यक्ति पूर्ण तर्क के बजाय मिथकीय विश्वास से करती है। इस 
ऐतिहासिक चेतना में भी सृष्टि एक रहस्य बनी रहती है और मिथक से पूर्णतः अलग 
नहीं हो पातो । इस भाँति श्रष्टा ईश्वर प्रथम और अन्तिम हेतु बत जाता है। न तो 
बह पूर्णतः: ऐतिहासिक जगत्‌ में लीन हो पाता है, न हो पूर्णतः उस से विच्छिन्न। इस 
तरह के इतिहास में कारणवाद ( कॉज़ेशन ) की समस्या तर्क से छट जाती है। प्रत्येक 
तथ्य एक पूवववर्तोी कारण द्वारा सुलझा दिया जाता है तथा प्रत्येक कारण के पीछे किसी 
दूसरे लोक ( पूर्व जन्म ) का कारण निहित कर दिया जाता हैं। इस प्रकार का अस्त" 
विरोध दैवी थात्रों की अलौकिकता, और लौकिक पात्रों के कर्मसिद्धान्त को संचालित 
करता है। दैवी पात्र ताना प्रकारों के अवतार ले कर कल्प-कल्प में अपनी लीला करते 
हैं, तो लौकिक पात्र पूवंजन्म एवं वर्तमान जन्म दोनों को मिला कर अपने चरित्र की 
कार्य-कारण श्यंसला कसते हैं। इस तरह ईश्वर राम, और कमोबेश उन के बृत्त के 
अन्य पात्र मो, 'ल्रष्टा होने के साथ-साथ ऐतिहासिक अस्तित्व के 'निर्णायक' भी हो 
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जाते हैं। फलतः लौकिक पात्र आत्मा की चरम समरसता को प्रासत करने के कार्यों में 
प्रकृति की समरसता को उपेक्षित या खण्हित करते हैं। ऐतिहासिक निरीक्षण की दृष्टि 
से तीन तरह को कारणवत्ताएं होती हैं: यान्त्रिकतावादी कारणवत्ता कारण तथा 
प्रभाव में प्री समानता मानती है, जीवश्ञास्त्रीय कारणवत्ता कारण से अधिक प्रभाव 
को मह्त्य देते हुए एक अण को पूरे विकसित जीवन के परिप्रेक्ष्य में देखती है, तथा 
अध्यात्मिक-नेतिक कारणवत्ता व्यक्तित्व के सहज आवेश और कार्य-प्रभाव से परे के 
कारण को उभारती हैं। यह कार्य को दो विधेयों में बाँट देती है: बाह्य वितरण के 
अनुसार किसी विशेष आवेश या शवित से संचालित विशिष्ट कार्य अवश्यम्भावी है; तथा 
आतन्तरिक विवरण के अनुसार उस विशेष कार्य तथा एक उच्चतर सम्भावना के बीच 
बुनाव होना अवध्यम्भावी है। यह चुनाव पाप, अशुभ, अधर्म, जएुता, माया को जान 
क्र ही कार्य की उच्चतर सम्भावना के रूप में सम्पादित किया जा सकता है। पाप या 
बुरे कार्य इस जगत में आते पर ( माया के कारण ) जोब पर हावी हो जाते हैं। ये 
भौतिकता, प्रकृति और शरीर-जगत के भ्रान्त ऐतिहासिक द्वत से उत्पन्न होते हैं। इस 
प्रकार इस जगत्‌ में आना अर्थात्‌ सृष्टि एक पतन या बन्धन हो जाती है; और नैसगि- 
कता के आवेग पाप या बुरे कर्मों के स्रोत बन जाते हैं तथा 'विवेक' के निर्देशन शुभ 
कार्यों के म्लोत। तुलसी ने अपने चरित्रोकरण में जगत, जीव, कार्य, विचार, आवेग 
( मनोविकार ) आदि के लिए सक्रिय आध्यात्मिक तैतिक कारणवत्ता को हिन्द ध्मश्ास्त्र 
के अखण्ड परिवेश में पेश किया है। इस परिवेश में तुलर्री को कुछ परिवर्धन-संशोवन 
भी करना पड़ा है। चरित्रविधान कार्यकारण-झूंडला से संचालित होता हैँ किन्तु यह 
धूंखला प्व॑जस्म से पूर्णत जुड़ो है। अतः ऐतिहासिक कार्य स्वतन्त्र नहीं है। इस चरित्र- 
विधान का निर्णायक ईशवरोय न्याय है जिस के अनुधार शुभ कार्य का फल पुण्य और 
अशुभ का पाप होता है; लेकिन निष्काम काम सर्वोत्तम है। अशुभ कार्य दण्डनीय तथा 
छुभ पुरस्कार योग्य है । इस नैतिक क़ानून की कठोरता में मनुष्यों को जकड़ कर तुलसी 
ते ईहवर को पूर्णतः मुक्त निर्णायक बना दिया है । पापों से मनुष्य ओर राक्षस छुटकारा 
पा सकते हैं--भक्ति और मुक्ति द्वारा। पाप जोव के अंश न हो कर माया को दुष्टता 
हैं। इसलिए इतिहास में ईश्वर के अवतार-प्रतीक को वह पूर्णता उद्धाटित हुई जो 
कमसिद्धान्त का अतिक्रमण कर के दण्ड-पुरस्कारदान के अलावा 'क्षमा' भी प्रदान कर 
सके । फलत्वरूप रामब्यूह के पात्र वेदिक ओर लोकिक रोति के अनुसार बालि, ्म्बूक, 
शुर्पणला को दण्ड देते हैँ; विभोषण, सुद्रोव, परशुराम आदि को क्षमा करते हैं; जाम्बवन्त, 
हनुमान्‌ू, भरत, अंगद, जटायु को पुरस्कार देते हैं; रावण, खरब्दूषण, मेघनाद, कुम्मकर्ण 
आदि का वध कर के भी मोक्ष देते हैं; तथा शबरी, अहल्या, निषाद, जयस्त आदि का 
१. देखिए : राश्नहोल्ड नाश्यूह कृत 'द नेचर आग रिलिज्रत एक्सपीरियेस' में दट्थ इन मियूस! 
शौषक सेल । हु 
२, वही । 
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उडार करते हैं। यही नहों, राम॑ भंक्तों और सम्तों के विचारात्मक चरित्र को रंजन से 
समृद्ध करते हैं। इस तरह जीवन के ल्ोत और अर्थ को हतिहास से परे प्रतिष्ठित कर 
के तुलसी ने शोल-निरूपण में एक ओर तो दैदों पात्रों में अलोकिकता की प्रतिष्ठा को 
है; दूसरी ओर मानवोय पात्रों में भक्ति के हेतु से 'प्रीति', 'उद्धार' और 'क्षमा' के नये 
आयाम दिये हैं; तोसरो ओर राक्षत और संधर्ष पक्ष को भी राम की नैतिक करणा से 
मण्डित किया है; तथा चोथो ओर चरित्र का “अर्थ” इस जीवन एवं इतिहास की सत्ता 
के परे ध्यंजित किया है । 

धर्म और जादू ने भो विशेषतया क्रमशः रामपक्ष और रावणपक्ष के चरित्रों का 
काफ़ी संचालन किया है। धर्म ओर जादू के सम्बन्धों पर मेलिनोब्सकी, फ्रेज़र, 
क्लुकहॉन, टाइलर, सुमनेर, रेडिन आदि नृतस्वशास्त्रियों ने गम्भीर कार्य किये हैं। दोनों 
तत्व हो अनानुभव-परक हैं, दोनों ही आस्था पर आश्रित हैं, दोनों ही नयों तथा 
भरताज्ञाओं से संघर्ष करते हैं, दोनों हो प्रतीकात्मक हैं, दोनों ही एक कर्मकाण्ड में जकड़े 
हैं। जादू की प्रकृति साधनवादी तथा व्यक्तिनिरपेक्ष होती है जिस से यह अच्छाई या 
बुराई के लिए प्रयुक्त हो सकता है। अतः यह वैयक्तिक लक्ष्यों पर बल देता है । धर्म 
समूह के लक्ष्यों पर बल देता है। जादू में संबंगों का नृतास्विक मनस्तस्त्व ( ऐन्थोपो 
साइके ) नहों होता जब कि धरम में संवेग, श्रद्धा और प्रोति होती है। जाद में शविति-- 
दैवोशक्ति--को क़ढ्शे में किया जाता है, जब कि धर्म में उस के लिए प्रार्थना की जाती 
है। धमं संस्थागत हो कर सामाजिक समूहों का संगठन करता है जब कि जादू अपने 
विश्वासियों को संगठित नहीं करता | धर्म मानवीय अस्तित्व के बुनियादी प्रए्नों से 
जूझता है जब कि जादू विशेष और स्थूल समस्याओं में बच्चा होता है। नृतत्त्वशास्त्रियों के 
अनुसार धमं का कोई ऐसा पक्ष कठिनाई से ही मिलेगा जिस में कुछ जादू के पक्ष घुछे- 
मिले न हों । हस्कोवित्स के शब्दों में “बस्तुत: जादू धर्म का संह्िलिष्ट अंग है।” बहुबा 
यह माना जाता है कि जादू कम से कम या तो समाज के, या उस के किसी समूह के, 
या किसी ईश्वर-भवत प्रतिष्ठित मनुष्य के खिलाफ़ होता है। घामिक कमंकाण्ड समाज वा 
किसी व्यक्ति के खिलाफ़ नहीं होते हैं। धर्म और नीति (राजनीति) मिल कर एक जटिल 
निर्मिति को, तथा जादू और प्रौद्योगिको ( टेक्नॉलेंजो ) मिकत कर दूसरी जटिल निर्मिति 
को प्रस्तुत करते हैं । दोनों में ही अतिप्राृतिक के प्रति श्रद्धा है। जाद के अतिप्राकृतिक 
(सुपरनंचुरल) में कपट और भय होता है; धर्म के अतिप्राकृतिक में प्रार्थना और पाबनता 
( होलिनेस )। इस पोठिका पर रामपक्ष और शावणपक्ष के चरित्रीकरण के नये पक्ष 
आलोकित हो उठते हैं, क्योंकि तुलसी के मध्यकालीन धर्म में मी रामवृत्त के मूल 
“मिधघकोय' और 'जादुई' अवशेष 'संल्कृतिकृत' हो चुके थे। “मानस में जादुई अवदोषों 
का सर्वाधिक उपयोग हुआ हैं । रावण में जादू ( माया ) तथा प्रौद्योगिको ( 'क्षष्ति 
प्रयोग ) का आधान हैं, तो राम में धर्म और राजनीति का। रावण एक भायादवों को 
तरह अशोकवन की सीता ओर लंका के युद्ध दोनों की तोड़-जोड़ करता है तथा उन पर 
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बैयक्तिक स्वार्थ को दृष्टि से नियल्त्रण रखता हैं। राम तप और वैराग्य से बलिदान 
करते हैं तथा शिवादि को उपासना करते हैँ। रावण अपनी शक्ति का उपयोग वेयक्तिक 
रूक्ष्यों के लिए करता है, जब कि राम समृह के आदश्शों के लिए। रावण माया एवं 
शक्ति के प्रयोग नर-समूह और अवतारी राम के खिलाफ़ करता है। यह बात ध्यान 
देने योग्य है कि नाना 'शक्तियों' और 'मायाओ्रों का उपयोग रावणपक्ष ही करता है, 
रामपक्ष नोति और कमंकाण्ड पर आस्था रखता है। रावण देवमत के विरुद्ध है और 
कोई भी अपशकुन नहों मानता। वहू माया का रचयिता भी हूँ। सारांशतः वह 
'अधर्मी, दुष्ट, स्वार्थी! होने के साथ 'मायावी या जादूगर भो है। इसी के साथ रावण का 
धामिक आधार भी है कि वह उत्तम कुल-जन्मा पुलस्त्य का नाती है और प्रभु राम के 
बाण से प्राण छोड़ कर भवसागर तरने वाला एक भक्त भी हो जाता है जो बाह्य लीला 
के लिए क्षत्र बनता है। वह सीता की भी मनन्हीं-मन स्तुति करता है। लेकिन उस का 
बरित्रीकरण उस के भक्त के आधार को साथंक नहीं करता | वहू एक शलतनायक ही 
रहता है। राम में अतिप्राकृतिकृता का समावेश सर्वाधिक है जो उन्हें परमपावन (होली) 
बनाती हैं। उन का जन्म नहों होता हैँ । वे प्रकट होते हैं : चारों भुजाओं में आयुध 
धारण किये हुए, दिव्य आभूषण और वनमाला पहने । वे अलोकिक बाललोलाएं करते 
हैं और अपना अखण्ड अद्भुत रूप दिखाते हैँ जो विराट्पुरुष ( एन्थोपोसेण्ट्रिक ) का 
प्रतीक है। उत के अलोकिक प्रभाव के कारण जो कोई उन के भक्त के प्रति अपराध 
करता हैं वह रामरोष-रूपी अग्नि में जल जाता है। राम भी माया के नियन्ता हैं 
किन्तु यह माया एक दार्शनिक अवधारणा हो कर उन से संलग्न है। सतो के सामने 
राम ( बालकाण्ड ) तथा वानरों-रोछों के सामने रावण अनेक राम उत्पन्न कर देते हैं 
जो क्रमशः एक ही अतिप्राकृतिक शक्ति के 'लोला' एवं 'प्राया' रुप हैं। जादू के अन्य 
प्रयोग चरित्रीकरण को इतना अधिक नहों प्रभावित करते हैं ( जैसे--वेश बदलना, रूप 
बदलना, अग्निपरोक्षा, लक्ष्मण-रेखा आदि )। अतः उन की चर्चा अन्यत्र यथास्थान 
होगी । 

विदयार और कार्य के परिप्रेक्ष्य में तुलसी के चरित्रीकरण की अनेकानेक पद्धतियाँ 
उभर पड़ती हैं। हम यह नृतात्त्विक तथ्य दोबारा दृहरा देना चाहते हैं कि इतिवृत्त 
( कथात्मकता ) में पात्र प्रतोक ( संज्ञा ) के रूप में न हो कर चरित्र ( क्रिया ) के रूप 
में होते हैं, गिम्तु धामिक इतिवृत्त में वे अवधारणा ( कॉन्सेप्ट ) हो सकते हैं। वें 
विचार ( आइडिया ) के हरकारें हो जाते हैं। दर्शन, सामाजिक विज्ञानों तथा धर्म के 
समाजशास्त्र में एक महान्‌ विवाद इस बात पर भी बलता हैँ कि इतिहास में वियारों 
को भूमिका क्या होती है ? घामिक दृतिवृत्त में नायकवर्ग तथा खलनायकवर्ग के बिचार 
घटनाओं को स्वतः निर्धारित तथा बेहद संचालित करते हैं। शंकर, तुलसो, भाकरस, 
गोत्ये, काल मानहाइम, फ़ाएड आदि के समानास्तर कृतित्वों में विचार बनाम इतिहास 
के सम्बन्ध साफ़ हो उठते हैं। यह एक प्रवरू समाजशास्त्रीय स्थापना है कि 'विदार 
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हितों ( इष्टरेस्ट्स ) के कार्यंधमं होते हैं। चेतना के जीवन तथा विचार को पूरे 
व्यक्तित्व और उस की सामाजिक भूमिका पर पूरी छाप होती है ओर ये समाज तथां 
संस्कृति को विकसित करते हैं। लालकोट पारसन दो प्रकार के विदार मानते हैं : 
( क ) 'अस्तित्ववादों विचार' जो यथातथ्य या यथानुमानित वस्तुओं का विवरण और 
विश्लेषण करते हैं; (ल) नॉमेंटिव विचार” जो यह संकेत करते हैं कि वस्तुओं को कैसा 
होना चाहिए ।' काव्य, विशेष कर धामिक काब्य, में ये दोनों ही अतिशयोक्तिपूर्ण होते है 
तथा इन पर परम्परा का गहरा कवच पड़ा होता है। इसलिए विचार और काय॑ के 
सम्बन्ध बड़े हो आन्दोलक होते हैं। किसी धामिक सम्प्रदाय के अन्तमृंखी बिस्तार से 
निस्सृत विचार सीधे हो सामाजिक सक्रियता और सामाजिक परिवर्तन के भागी नहीं 
हो जाते । जब विचार ओर हिठों को मैँत्री होतो है, जब वे किसो वर्ग या समह के 
चिन्तन को प्रभावित कर डालते हैं, तभी वे सामाजिक अन्‍्तःप्रक्रिया में संचघरणशीरू 
होते हैं। एक बात और भी ध्यान में रखने को हैं कि धामिक विचार अपेक्षाकृत काफ़ी 
सुस्थिर और अपरिवर्तनीय हुआ करते हैं। यदि वे एक बार विकसित तथा स्वीकार कर 
लिये जाते हैं तब वें 'कार्य' पर अपना प्रा दबाव डालते हैं। अतः वे सामाजिक 
परिवर्तन के बाघक भी हो जाते हूँ । मध्यकाल में वर्णाश्रमधमं, कर्मसिद्वान्त, भाग्य आदि 
के विचारों ने अपनी जीवन्तता खो कर सामाजिक परिवर्तन, आर्थिक दौलत, वैज्ञानिक 
( ताकिक ) दृष्टिकोणों के प्रति दूसरे प्रकार का रुख़ अपनाया ( बयोंकि आध्यात्मिक 
विचार केवल भौतिक परिस्थितियों” का ही प्रतिबिम्ब नहों होते हैं )। तुलसी के समय 
में दोन-हीन कृपकवर्ग में सुगबुगी उठ रही थी। इस की धामिक अशान्ति को कोर 
ने पहचाना और सामाजिक विनाश को तुलसी ने। किन्तु तुलसी के अपने विचार- 
घारात्मक अन्तविरोध ( वर्ण बनाम वर्ग, वर्णाश्रम बनाम वर्णहीनता, रामराज बनाम 
कलिसमाज ) थे। अतः मध्यकालीन इतिहास में विचार की नयी भूमिका के प्रवकक्‍ताओं 
में कबीर तथा अन्य सन्त और तुलसी तथा अन्य विचारक आते हूं । इन छोगों ने 'भक्ति' 
ओर “माया” ओर 'जाति' के सम्बन्ध में नये विचार रखे एवं प्रस्तुत किये; किन्तु 
तत्कालीन नैतिक आवश्यकताओं तथा 'मोक्ष' या मुक्ति की जबरदल्त अवधारणा से उन 
के ये विचार पुनः एक परम्परावादों साँचे में ढल गये । मैक्स वेबर ने धामिक विश्वासों 
तथा आथिक विकास के आपसी सम्बन्धों की एक लम्बी अध्ययन-माला से यह नतीजा 
निकाला है कि 'मोक्ष' की विभिन्‍न धारणाओं ने आर्थिक व्यवहारों को अत्यन्त प्रभावित 
किया हैं। हिन्दूधामिकता ने कमंसिद्धान्त पर विध्वास कर के 'अर्थ' और “काम' पक्षों 
को पापरूप मान कर भमध्यकाल की सामाजिक चेतना को तो कुष्ठित किया ही, आर्थिक 
विकास और आयिक शोषण के ताप को भी रोक दिया | इस भांति धर्म या तो बआधक 
बना या रक्षक । तुलसी के पात्र-संयोजन से हमें विचारों एवं कार्यों के आपसी सम्बन्ध के 
कई पहल मिलते हैं: रामपक्ष त्याग और नीति का आवेदक रहा हैं, रावणपक्ष मौतिकता 
ओर आर्यनीति का विरोधी । लंका का आधथिक और तकनीकी स्तर काफ़ी ऊँचा था । 
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किन्तु बहाँ 'अधर्भ! और “काम' का ही बोलबालढा था। रामपक्ष में परम्परात्रत है; 
बह ताना निगमागमपुराण प्थों से समधित चरित्रयोजना में बंधा है । वह आध्यात्मिक 
मूल्यों की ओर उन्मुल है। अतः वह भविष्य के बआय अतीत को ओर प्रयाण करता 
है। परिवर्तन का दबाव केवल शाद्दों की ओर से उभर रहा हैं। अतः राप एक ओर 
निषाद और शबरी आदि को गले लगाते हैं, तो दूसरी भोर शुद्र शम्बूक का वध करते 
हैं या शूद्र को नोच हो बताये रखते हैं। आध्यात्मिक मूल्यों की साधना की बजह से 
पन्त' ओर 'भक्त' ऋषि ओर पुरोहित, ब्राह्मण ओर ब्रह्म को शीर्ष स्थान दिया गया 
है। ये मात्र चिन्तन ओर भावना में तलल्‍्लीन रहने वाले अन्तमुंसी पात्राभात हैं : अमूर्त 
टाइप जैसे हैं। इसी के समानान्तर “अवतारबाद” तथा “भक्ति” ने मिल कर विचारों 
को परिवर्ततकारी भूमिका भी दो है: परब्रह्म राम भूमि के भार को हरने के लिए, 
असुरों का संहार करने के लिए, ओर एक धर्मराज्य स्थापना के लिए भर्थात्‌ एक 
निविकल्प सामाजिक परिवर्तन के लिए धरती पर स्वयं आते हैं; उन के साथ इन्द्र 
( बालि ), ब्रह्मा ( जामवन्त ), सूर्य ( सुग्रीव ), विश्वकर्मा ( नील ), मारुत (हनुमान) 
तथा सहल्न देवता ( वानर ) भी सामूहिक अवतार ले कर इस परिवर्तन के सहकर्मी 
होते हैं; लक्ष्मण ( शेष ), भरत ( शंख ) और शत्रुष्न ( चक्र ) का भी अंशावतार होता 
है। अवतार में भक्ति के मिलने से समाज में सुधार ओर संवेगों का उदात्तीकरण 
भी होता है । किन्तु सब मिला कर सामाजिक सक्रियता का यह परिगठन दो आधारों 
पर कायम है: वर्णाश्रम-व्यवस्था, तथा लोक-मर्यादा एवं वेद-मर्यादा व्यवस्था । रामवृत्त 
के सारे पात्र इन्हों दो व्यवस्थाओं के योगक्षेम हैं। दो विचारात्मक चरित्र-कोटियाँ 
उभरती हैं : बेराग्य कोटि ( सन्त, भक्त, मुनि आदि ), और भक्त कोटि ( यह बहुत 
व्यापक है जिस में शत्रु, पापी, राक्षस भी शामिल हो जाते हैं यदि वे रामभक्‍त हैं ) | 
इस के मूल में अविनाशी जीव को ईश्वर का अंश मानने का विचार है। इस के मूल में 
दूसरा हेतु उद्धार का हैं। भारतीय आध्यात्मिक बिन्तन स्वभाव की रचना में तीन 
गुणों ( सत्य, रज, तम ) ओर तदनुरूप तीत प्रकार के विचारशील को मानता है। 
इस बिदयार के अनुसार वेरागों सदगुणी चरित्र हैं, साधक व गृहस्थ रजोगुणी, ओर 
पापी एवं राक्षस तमोगुणी । ये पात्र अपना आध्यात्मिक उद्धार करते हैं अर्थात्‌ तमोगुणी- 
रजोगुणी वृत्ति को त्याग कर सत्वगुणी चरित्र के साधक होते हैं। इस के मूल में 
तोसरा विद्यार है 'कर्म' की मीमांसा का । अवतारी और अंशाबतार पाभ्रों के कार्य तो 
'छीला' होते हैं, लेकिन प्राकृत जनों के कार्य पूर्व जन्म के 'कर्म' के परिणाम भी होते हैं; 
राक्षतों के कार्य तत्काल व्यवस्था के घ्यंध्षक होते हैं। तुलसी ने इस त्रिमुखों कार्य- 
मीमांसा में कमंबाद का कर्म, परव्रह्य को लोला, तथा तत्कालोन बर्तमान की अराजकता 
दीनों को समाहित किया हूँ; प्राकृत जनों के बतंमान कार्यों के निष्काम होने को छर्त 
रखी है। कार्यक्षेत्र में एक मानवतावादी परिक्षतंत भी उन्होंने किया : 'कर्मसिद्धान्त' को 
बज्ञादपि कठोरता ओर (दंवी क्षमा-करुणा के तस्‍्वों' का भक्ति हारा समस्यय । सारांश 
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में 'वुण' और 'कर्म' के विचारों ने उन्हें चरिजीकर के सृत्र दिये हैं जिस के फलस्वकूर 
उन्होंने आदर्श (आइडिपल) बनाम कुकर्म (ईविल) के दो ध्रुवान्त बता डाले हैं। आदक् 
के अन्तर्गत साधक आदर्श सम्त है और निबिकल्प आदर्श परब्रह्म राम; कुकर्म के अम्तर्गत 
माध्यम खल है और परिणति रावण । रामपक्ष में देवता, नर और भक्त शामिल हैं; 
रावणपक्ष में अप्रकट भक्त किन्तु प्रकट राक्षस ओर तत्कालीन समाज के दुष्ट लोग जुड़े 
हैं। ये राक्षस वस्तुत: खलों के अतिप्राकृतिक प्रतीक हैं: पराये धन व परायी छत्री को 
चुरा ले जाने वाले, दुष्ट, चोर, जुआरी (मानस, १।१८३।१); अनेक जातियों के (कबीलाई 
टोटेम), मनमाना रूप धारण करने वाले (गुरिह्ला), भयंकर-हिंसक-विवेकरहित (बर्बर)। 
वेदिक संस्कृति की विरोधो जातियाँ, तथा पौराणिक आधारों में भंजक ( कल ), दोनों 
मिल कर 'राक्षस' का घामिक-विम्ब रचते हैं। घामिक काअ्यों में इस विचारदिशा का भी 
खयाल रखना बाहिए कि उन में देवता या ईद्वर के लिए, उस के चरित्र शिल्प और आददर्शा- 
स्थापन के लिए, राक्षस या दुष्ट अनिवार्य भी है। एक ईश्वर बिता राक्षस की विरोधी 
भौजूदगी के अस्तित्वमान ही नहों हो सकता, उस में अतिमानवता, देवत्व तथा अति- 
प्राकृतिकता का समावेश नामुमकिन हो जायेगा। हस भाँति राम सम्तनायक के शीर्ष 
तथा रावण खलनायक के शीर्ष हो जाते हैं। रामकथा की यात्राओं में वियार बड़े ही 
सुविचारित ढंग से कार्य में रूपान्तरित होते चले जाते हैं। पहली श्रेणी में राजकुमार 
राम को मिथिला तथा अयोध्या ( कोशल ) के बीच को यात्राएँ हैं जिन में प्रेम, विवाह, 
मंगल तथा राजकलह सभी घटता है। दूसरी यात्रा है वनवासी राम की पंचवटी तक 
की जहाँ राम वन्यजोवन को भीषणताओं से अम्यस्त हो कर कुशल दण्डनीतिकार 
( धन्वा ) होते हैं। तीपरी यात्रा है लंका तक की जहाँ राम एक प्रजातान्त्रिक सेनापति 
धनुवेदसिद्ध और अवतार परुष होते हैं तथा राक्षसों का संहार करते हैं। अन्तिम यात्रा 
है लंका से अयोध्या तक की जहूं वे पुनः दिग्विजयी राम, राष्ट्रनेता राम, परब्रह्म राम 
के रूप में वापस आते हैं । जाहिर है कि हिन्दू विचारों और अहिन्दू विचारों की टक्कर 
से चरित्र ( कार्यों) के कई ऐसे पहल भी खुले हैं जिन में एक ओर रोमांस के तत्त्व 
( नायिका-हरण, नायक की ओखिम यात्रा, भय-त्रास-करुणादि ) घुले-मिले हैं, तो दूसरी 
ओर मध्यकालीन कृषि-संस्कृति को मर्यादा व अलोकिक श्रद्धा गृहीत है । इस के अलावा 
खरित्रीकरण पर कमंसिद्धान्त का सहजता-धातक प्रभाव भी पड़ा है। तुलसी ने इस के 
मूल विचार--भाग्यवाद-- का सहारा ले कर प्रत्येक छोटे-महीन अन्तर्दचन्द् या बाह्य संघर्ष 
को नैतिक न्याय से ओड़ कर उस की पूर्व अन्मान्वेधी व्याश्या कर डाली है। इस नैतिक 
न्याय ने चरित्रीकरण को काब्यात्मक न्याय से विच्छिन्न कर दिया हैं। प्रत्येक उपस्थित 
शुभ-अशुम कार्य के कारण या औचित्य बताने के लिए कई मिथक गूँघ दी गयी हैं। अतः 
नेतिक संविधान की तो प्रत्येक धारा छागू हो गयो है किन्तु चरित्रोकरण में संयोग तस्व 
( चास्स फ़ैक्टर ) का आधान गुम हो गया है। इस से कार्यक्षेत्र में एक हानि भी हुई कि 
कई पात्र एक तो अपने पर्वजन्म की यादें भी रखने लगे ( अहल्या, काकमुशुण्डि, पार्यती 
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आदि ) और अपने कार्यों के करने का पूरा 'विवेक' भो रखने लगे अर्थात्‌ उन्हें भवि- 
तब्यता का पूरा पता था| इस कार्यविधि से केवल वे ही अनजान रहे जिन की मति 
भ्रष्ट कर दी गयी थी ( कौशल्या, अयोध्या की जनतादि )। अतः ये चरित्र अपने कार्यों 
का नतीजा भी पहले से ही जानते हैं ( हरिदर्शन या हरि के द्वारा बंध होने से मुक्ति )। 
च्रित्रीकरण के अन्तर्गत विधार और कार्य के ये कुछ अनुपम सिद्धान्त प्रकट हो उठते 
हैं। सारांश यह है कि अधिकांश पात्र मन में सोचते कुछ हैं और करते कुछ हैं तथा 
उन में अपने कार्य तथा परिणाम का पूरा विवेक है। इन पात्रों की रचना रसवादो दृष्टि 
की अपेक्षा धमंशास्त्रतादों दृष्टि से हुई है । 

धामिक जीवन तथा महाकाथ्यों में नृतत्त्वशास्त्रियों ने धामिक नेताओं की भूमिका 
का निरूपण किया है। समाज में वे 'ईश्वरदूत' ( प्रॉफ़ेट ) तथा काव्य में 'अवतार' रूप 
में आया करते हैं। ईश्वरदूतों के विचार चमत्कारपूर्ण ( कैरिस्मैटिक ) तथा अवतारों के 
विचार 'अलोकिक' होते हैं; और दोनों में अतिप्राकृतिक का संयोग होता है। यहाँ धर्म 
के जादुई अवशेष का रहस्यीकरण है जिस में नेता या नायक सामान्य मनुष्यों की अपेक्षा 
विलक्षण, अतिप्राकृतिक, अतिमानवोय होता है। दोनों हो चरित्ररुपों में एक हो तरह 
का अलौकिक ( व्यापक अर्थ में ) नेतृत्व स्थापित होता है जिस में यह विश्वास होता है 
कि ईह्वरदूत का ईश्वर से सीधा सम्पर्क होता है और ईइवर उसे अपनो कुछ आज्ञाएँ 
पूरी करने का 'मिशन' सॉंपता है। अवतार के प्रसंग में स्वयं ईश्वर अवतारी, या अंश, 
या समूह, या व्यूह-रूप में घरतो पर आ कर साप्राजिक विषमताओं को समाप्त करता 
है। इस के मूल में दो विचार हैं : शने:-शने: परिवर्तन को अवश्यम्मावना या अवध्य म्मावी 
की क्रमिकता के प्रति उपेक्षा भावना; तथा दैनिक कार्यक्रम को जड़ता से मुद्रित और 
उस के स्थान पर एक नये दृष्टिकोण का अम्युदय । इस भाँति घाभिक बरित्रीकरण में 
अलोकिकता का समावेश समाजचिन्ता में एक व्याप्त भग्नाशा, यातना, संघर्ष को झटके 
से ( क्रमिफता के बजाय ) बदल देने का भुगतान है। इस में उत्साह की अतिशयता 
पावनता ओर श्रद्धा में रूपान्तरित हो जातो हे--विशेषरूप से अवतारवाद के परिवेश 
में । तुलसी ने 'भक्ति' को एक ऐसा ही मिशन बनाया है जो कर्म काण्ड, ज्ञानमार्ग और 
बैधी भक्ति से पर्याप्त मुक्त है। जब राजशकित के प्रभावों से धामिक संस्थाएं प्रभावपूर्ण 
ढंग से आज़ाद होती हैं तब यह 'अलोकिक नेतृत्व” सामाजिक परिवत्त॑नों में बड़ी पहल 
करता है। आरम्भ में तुलसी ने अलौकिक नेतृत्व का व्यावहारिक क्रियान्वयन अबतार- 
पुरोहित की धुरी” ( प्राफ़ेट-प्रोस्ट ऐक्सिस ) में हो संकुचित कर डाला हैं अर्थात्‌ नारी 
ओर शूद्रवर्ण ( वर्ग ) को इस से छाँट सा दिया गया है, और परब्रह्म राम तथा भूसुर 
ब्राह्मण को हो यह नेतृत्व दिया गया है। भक्तों को केवल भावना-क्षेत्र में समानता दी 
गयी है। तुलसी ते राम की अलौकिकता को परब्रह्म को 'विशुद्ध/ अलोकिकता बना दिया 
है जिस से अर्थ और कामसम्बन्धी समस्याएँ उपेक्षित हो गयी हैं । बाद के कतित्व में बे 
अर्थ के क्षेत्र की भो धामिक मोमांधा ( तापपरक, शापपरक, पापपरक ) कर सक़े हैं । 
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इस अछोकिक नेतृत्व ने चरिजोकरण को एक कालदेश-मुक्त कथानक-भूमि हो क्योंकि 
रामब्यूह के पात्र परग्रहा और उस के अंशावतार हो गये, अयोध्या-चित्रकूट-बन आदि 
विश्व-रूप हो गये, तथा उन के प्रत्येक कार्य अलौकिक, आदर्श, पावन या मर्यादा बने 
गये । इस अलौकिक नेतृत्व की वजह से श्रद्धा और भक्ति ही चारित्रिक मृल्यांकन को 
अन्तिम कसोटो बने । इन चरित्रों में अतिमानबीय और अतिप्राकृतिक पायन तस्व॒ मष्हित 
हो गये । परिणामतः रामवृत्त के पात्रों के शील में कोई बारीक सी भूल, या नैतिक 
संहिता के अनुसार हलको सी असंगति, या मानवीय दुर्बलता अथवा मानवीय राग को 
सहन नहीं किया जा सका और उस के लिए नैतिक-आध्यात्मिक मिथक-स्पष्टीकरण दिये 
गये । ऐसे चरित्रीकरण में 'अध्यात्म-रामायण' से प्रभावित श्रद्धा और अलोकिक्ता की 
मनोवृत्तियाँ कालजयी हो गयों । राम-सिया-लखन को प्रयी के बाद यह अलौकिकता 
हनुमान्‌ में अद्भुत में; एवं रावणपक्ष के अन्तर्गत रावण के मायाजाल ( जादू ) के बाद 
कुम्भकर्ण के किमाकार ( प्रोस्टक ) में ऊ्स्वित हुई है। रामब्यूह में यह 'क्षमा' और 
मोक्ष का अतिमानवीय अनुदान करती है । 

इस 'अलोकिकता' का एक चरित्रगत रूपायन प्रकृति तथा जड़ अस्तुओंमें भी 
'चेतना' एवं “भक्ति' के समावेश में हुआ है। यों पशुकथाओं ( फ़ेबिल्स ) तथा निजंधर- 
कथाओं ( लीजेण्डस ) में स्वंचेतनवाद ( पैन्धीज़्म ) एवं पाशववाद ( ऐनिमिज्म ) के 
बोध में प्रकृति, पशुपक्षी तथा जड़वस्तुएँ आत्मा एवं मानवीय चेतना से परिपूर्ण हो 
जाया करती हैं; लेकित तुलसी की इस अलौकिकता में वे “बेतनात्मा के साथ-साथ 
संस्कारत: 'भव१' भी हैं। खास तौर पर 'मानस' में गंगा, यमुना, समुद्र, जलचर, मेथ 
आदि ऐसे ही चारित्रिक अभिप्राय ( मोटिफ़्स ) हैं जिन में यह तथ्य आध्यात्मिक 
सर्ववेतनवाद' प्रकट हुआ है। वानर-मालु-खग आदि टोटेमीय जातियाँ ही हैं लेकिन 
तुलसी ने उन्हें पशुपक्षी--मानवर्चेतनापूर्ण भक्त पशुपक्षो--माना है । अतः परब्रह्म राम 
से सारा ब्रह्माण्ड प्रोतिन्‍नाते में लोन बनाया गया है । 

सारांश में, दैवीचरित्रों में विराट मनृष्यत्व ( ऐन्धोपोतेण्ट्रिव्म )--सर्वाद्वपूर्ण 
मनृष्यत्व ( ऐन्थोपोर्माफ़िज्म ) है; प्रकृति व चराबर में सर्वच्ेततवाद-पाशववाद है; तथा 
राक्षसपक्ष के चरित्रों में ( आचार्य शुबल के शीलनिरूपण के सिद्धान्तों के मुताबिक, जो 
उन्होंने मुलतः तुलसो-काव्य से प्रहण किये हैं ) 'व्यक्तिवतिश्र्पूर्ण भवसादन' है । 

उपर्युक्त बहुमुलो भूमिका तुलसी के पात्रों के प्रारूपज्ञान ( टाइपॉलेंजी ) को 
मुमकित बना सकती है । पहले कुछ मूल सिद्धान्तों को ध्यान में रल लिया जाये--- 

( १ ) पात्रमण्डल के अन्तर्गत विश्व और परलोक, प्रकृति और बराबर, जड़ 
और बेतन, देवता ओर दानव, परब्रह्म और मनुष्य, अर्थात्‌ समग्र ब्रह्माण्ड शामिल है; 
सभी आत्मायुक्‍त हैं; सभी प्रकट-अप्रकट हैं; सभो के चरित्रांकन का निर्णय शुभ-अशुभ, 
पाप-पुथ्य, अच्छा-बुरा, धामिक-अधामिक के आधार पर होता है। सभी लौकामय राम 
से ही नचाये जाते हैं और सभी कर्मफ के मुताबिक अथबा मक्तिपद या मोक्ष पाने के 
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लिए अपने-अपने कार्य करते हैं। इन में राम अन्तिम सत्य, सम्बन्ध और मर्यादा है । 

(२) इन सभी पात्रों के आचार-ध्यवहार, कार्य, सामाजिक-पारस्परिक सम्बन्धों 
के आधार 'मात्र राम के नाते से ही' उवित-अनुचित कहलाते हैं। जहाँ तक स्नेह और 
नाते हैं, जहाँ तक माता-पिता, भाई-बहन, सासुन्ससुर, सुहृद-गुरु, पुत्र आदि हैं, वे सब 
राम के नाते से ही प्रिय और हितैषी हैं। जिन्हें राम और बवैदेही प्रिय नहीं हैं उन्हें 
कोटि बैरियों की तरह त्याग देना चाहिए। इसी लिए सुग्रीव भाई बालि को, अंगद 
पिता बालि को, विभीषण भाई को, वेद्य सुपेण राजा रावण को, मन्दोदरी रावण क्री 
अन्धभक्ति को राम के नाते त्यागती हैं। राम के नाते से ही ये लोकविरुद्ध आचरण 
करने वाडे हो कर भो सच्चरित्र तथा प्रिय हैं ( उदाहरण : कवितावली ) । 

( ३ ) पात्रों में अबानक तीव्र चरित्रपरिवर्तन होता हैं। यदि चरित्रघटक 
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इस परिवतंन के चार हेतु हैं: ( अ ) मतिश्रम ( सरस्वतो द्वारा, देवों द्वारा ) ( आ) 
भाग्य ( ब्रह्मा द्वारा )) (इ ) शाप ( बहुषा ब्राह्मणों द्वारा )) तथा (ई ) वरदान 
( सन्‍्तों-देवों या ब्राह्मणों द्वारा )। पहले तोन हेतु अवनति तथा चोथा उन्नति करता 
है। तुलसी के सारे चरित्रीकरण का तकनीकी भेद यही है । 

( ४ ) पात्र मन में सोचते कुछ और हैं तथा करते कुछ और हैं अर्थात्‌ इन में 
प्रतीक शानवत्ता (सिम्बॉलेजो) के आर्केटाइपल अवशेष कायम हैं । यह नताटकीय स्वगत- 
प्रकट कथन जं॑सो हालत है । 

अतः निम्नलिखित वर्गीकरण किया जा सकता है-- 

अ (क) दिव्य अलौकिक प्रसादन की धुरी पर-वैदिक मण्डल के देवता, पौराणिक 
देवता, रामपंचायतन ( राम-सीता, लक्ष्मण, भरत, शत्रुध्न, हनुमान्‌ ), 
पंचदेव ( शंकर, गणेश, विष्णु [ राम ] सूर्य, देवी ) आदि । 

(ख) अलौकिक अवसादन की धुरी पर-रावण, मेघनाद, प्रहस्त, कुम्भकर्ण; 
तथा सुरसा, लंकिनी जैसी प्रेतनियाँ आदि | 

(ग) संन्यास वृत्त १९--राम-लक्ष्मण-भरत, ऋषि-मुनि-सन्‍्त आदि, चातक 
और भीन ( प्रतीक ) | 

(घ) शौयंबृत्त पर--लक्ष्मण, रावण, परशुराम, अंगद, हनुमान्‌ आदि। 

(ड) धामिक नेतृत्व की घुरी पर --नारद, विश्वामित्र, याशवल्क्य, पुरोहित, 
साधक, सन्त, ज्योतिषी, कथावावक, मन्त्रोच्चारक, कर्मकाण्डो आदि । 

व (च) तायक-चक्र में--राम-लक्ष्मण, हनुमान्‌-अंगद, सुग्रोव-डामवन्त । 

(छ) खलनायक-चक्र में“-रावण-खरदूवण, वर्णाश्रमध्युत व्यक्ति, मन्यरा- 
कैकेयी, खल, कुचक्री देवता; बाद की रचनाओं में स्वयं तत्कालीन 
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समाज ( कलिकाल ); सम्राट, प्रशासक, रोष, कबोरादि; मोर ओर 
चकोर और कोयल ( प्रतीक ) | 
(ज) विद्षक-मूर्ख-चक्र में--नारद, परशुराम, केवट, (अंशतः); अंगद-राबण 
प्रसंग में रावण; लंकादहन के पूर्व हुनुमान्‌; रावण के चापछूस सभासद्‌, 
भगोड़े ओर कायर देवता; कुम्भकर्ण-शूपंगला, लरन्दूषण ( तामा्थक 
प्रतीक ); परनिन्‍्दक; कामी; लोभी ब्राह्मण; क्ञानी शूद्र; रॉड़; बगुला- 
ध्यानो सन्त; सुरसा; राम-रावण युद्ध में रावण को माया से मर्ख बनी 
वानर-भाल्‌ सेना; धूर्त जयन्त, धोलेबाज़ मारीच आदि । 
(प) मानवीय पात्र--भक्त और सन्‍्त ( धारणारूप ); 
ग्राम्य वनिताएँ, मन्यरा, केवट, शबरी ( लोकजीबत के सरल मांसल 
पात्र ); 
दीनहीन भिखारी, कंगाल किसान ( परे कृषक समाज के टाइप )। 
हम परीक्षोपयोगी टीका के लिए इनका चरित्र-वित्रण नहीं करेंगे, बल्कि इन के 
मूल में सामाजिक प्रवृत्तियों की खोज करेंगे क्योंकि चरित्रांकन के आधार तो हम अब तक 
स्पष्ट कर चुके हैं जिन्हें लागू करने पर कुछ इच्छा-क्रिया-ज्ञानपरक गुण-दुर्गुण-समृह घट- 
बढ़ कर नाना चरित्र-चित्रण के अनेक नमूनों से गठित हो जाते हैं। प्रारूपों ( टाइप्स ) 
की रचना विशिष्ट समाज-गठन को प्रतिबिम्बित करती है और कला एवं साहित्य में ये 
प्रारूप सामाजिक गठन को उद्घाटित करते हैं। ये प्रारूप मानवीय व्यवहार, सामाजिक 
सम्बन्ध तथा लौकिक ज्ञान की शिक्षा देते हैं। जनचित्त जिस प्रकार अपने पातरों को 
बाह्य रूपों में णता है उन्हों के अनुरूप उन का प्रारूप ( कपोल-कल्पनाओं, देवकथाओं, 
पुराणकथाओं, पंचतन्त्र आदि के अनुसार ) गढ़ देता हैं। इस के अलावा प्रारूप रचना 
का दूसरा ढंग है कि समाज के मूल्यों तथा संस्कृति के प्रतीकों को पात्रों में पुंजीभूत कर 
दिया जाये । तुलसी के पौराणिक-ऐतिहासिक कृतित्व में भी इस भाँति इतिहास समाज 
में प्रवेश कर जाता हैं क्योंकि नाना स्थितियाँ दशाएं घुल-मिल कर टाइप बनाती हैं 
( भगोड़े देवता, व्यासपीठ पर उपदेश देने वाले शृद्र, अधम नारो, बकृध्यानी सन्त; 
चापलूसों के झण्ड )। ओरिन बलाप्प नायकों ( हीरोड ), खलनायकों ( बिलेन्स ) 
तथा मूखों ( फ़ल्स ) के माध्यम से तत्कालीन सामाजिक चेतना के ढन्दों का समाज- 
शास्त्रीय मापन करते हैं जहाँ लोगों को रचियाँ, भय तथा जुगुप्सा उदात्तीक्ृत होती हैं। 
नायकों को प्रशंसा होती है, उन का अनुकरण होता हैं और उन्हें मॉडल के रुप में पेश 
किया जाता है। खलनायक ओर मूर्ख क्लील की निषंधात्मक दशाएं हैं जो दुर्गण तथा 
मानवीय त्रुटियों से नफ़रत करने या बचने का बोध कराते है। तुझसी ने विजयी 
नायकों को श्यंखला दी हैं ( राम, सुग्रीव, हनुमान्‌ ); अलौकिक कार्य करने बाले नायक 
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दिये हैं ( राम, हनुमान्‌, अंगद, अटायु ); सेवा करने वाले नायक दिये हैं, ( भरत, 
कक्ष्मण विभीषण हनुमान्‌ )। शलनायकों के द्वारा उन्होंने अपने समाज को काफ़ी 
प्रक्षेपित किया है । यहाँ वर्णाश्रम-धर्म व्यवस्था पर खतरा पैदा करने वाले खलनायक 
( राक्षस, खल, तास्तिक, श्र, ईए्वरद्रोही ) सामाजिक दृष्टि से अस्त-व्यस्तता फैलाने 
बाले खलनायक ( धर्पणखा, मन्थरा, कुचक्री देवता, वर्णाश्रपधर्म-च्युत व्यक्ति, निर्गुण, 
जोगो, निन्दक, स्वार्थी आदि ) और बहुरुपिये खलनायक ( धूर्त जयन्त, स्वर्णमृग-वेशी 
मारीच, ब्राह्मण-वेशधारी रावण, कैकेयी, सम्पाति आदि ); रामद्रोही-शिवद्रोही-बा ह्मण- 
, दही आदि भरे पड़े हैं। मू्लों और विदूषकों की रचना में तो तुलसी ने अपने समय 
को कमाल के साथ प्रतिबिम्बित किया हैं। इस कोटिकरण में हास्यप्रभूत दण्ड ( कॉमिक 
पतिहमेण्ट ) का विधान होता है ओर पात्र को एकरसता या त्रुटि की खिल्ली अथवा 
धज्जो उड़ायी जाती है। इस के अन्तगंत चतुर विदूषक ( नारद, परशुराम, केवट ), 
हास्य के आलम्बन ( नारद, शिव, [अंशत:] ); रावण के ( मुग़लयुगीन ) चापल्स 
सभासद, बकध्यानी साधु, मूर्ख कोवा ( जयन्त ), परदारा-परधन-लोभी लोग, ढींग 
मारने बाले सामन्त ( रावण ), भयंकर और विद्रप पात्र ( कुम्मकर्ण, सुरस्ता लंकिनो ), 
मजबूर सेवक ( मारीच ), क्रोधी परशुराम और कथा-गायक एवं चुशुलखोर नारद आदि 
भा सकते हैं। 
इस तरह की पात्रवर्ग-त्रयी, पात्रवर्ग-धुरियों ( अ ), पात्रवर्ग-वृत्तों ( ८अ ) 
तथा पात्रवर्गन्‍्चक्रों ( ७व ) द्वारा तुलसी ने सामाजिक गठन का आदर्श और 
अलौकिक, यथार्थ ओर गहित दोनों तरह का 'बिम्ब' रचा हैं जिस में उन के पौराणिक 
कथानक एवं वैद्यारिक अम्तविशेष भी बरक़रार हैं। यहाँ पशुकथा-तत्त्व ( जटायु, 
भाम्यवान्‌, हनुमान्‌ जयन्त, मारीच ) टोटेमिक जातियों के प्रतीक उद्घाटित करते हैं; 
लोकांचल ( आदिवासो जातियाँ, गुह, शबरी, भील, किरात, कोल ) कृषक जीवन का 
सभाजशास्त्रीय आयाम देते हैं; राजसभाएँं और संवाद ( अयोध्या, मिथिला, चित्रकूट, 
लंका ) उसे राजनीतिक-सामाजिक आयाम देते हैं; विभिन्‍न सम्प्रदाय एवं मत ( हौव, 
शाक्त, निर्णण, ताथ-सिड्ध ताम्त्रिक भक्त, सन्त ) मध्यकालीन धाभिक दिज्लाओं का 
धूचक बनाते हैं; कलिकाल ( खलू, वर्णाअमधर्म पतन, त्रिताप, कामी-छोभी-पापी छोग, 
ग़रीब ओर अकालग्रस्त आबादी, अत्याचार ओर दासता) सामाजिक यथार्थ के बिलकुल 
मज़दीक-तजदीक ले आता है। इस तरह अलोकिक अवतारबाद और गाहस्थिक जोवन 
की परम्पराव्रती रूह कृषि-संस्कृति के आदर्श यहाँ संगतियों-असंगतियों को राशि बिलेर 
रहे हैं। 'मासस' के सात काण्डों में नायकों तथा सगरों के चित्र फछक अनूठे ढंग से 
झिलभिलाये हैं। बालकाण्ड में अवतारी परव्रह्म राम और मिथिला तगरी का बारिश्य 
है; अयोध्याकाण्ड में भरत का चरित्र ओर चित्रकूट की पावन प्रकृति तपोमय हो उठी 
है; अरध्यकाण्ड में जटायु और कनकमृग का आश्यय है; किप्किन्धाकाण्ड में सुग्रोव तथा 
यक्ष अलका को तरह झिलमिसझाती किप्किम्धानगरी का चरित्र है। यहाँ बानर टोटेम 
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बाली आदिम जाति को दुनिया अपने सैतिक आचरण छिये है ओ अयोध्या की 
कृषि-प्रधान नैतिकता से मुह्तरिफ़ है। सुन्दरकाण्ड के नायक हनुमान्‌ हैं जो 
अद्भुत तथा हास्य को निष्पत्ति कराते हैं। लंकाकाण्ड में एक मुगल हाहर को तरह 
समुन्नत लंका का एक भौतिक आर्थिक-कामुक सामस्तीय समाज परोक्षरूप से उभरा है 
जिसे संन्‍्यासी कवि ने 'मायातगरी' कह दिया है। यहाँ सभो कुछ अयोध्या ( एक आर्य 
नैतिकता की तपस्विनी और सम्मिलित कुटुम्ब के दृष्परिणामों से शापित नगरी ) का 
ठीक उल्टा है। इस काण्ड के नायक श्रोराम हैं। उत्तरकाण्ड में दो राज्य-म्यवस्थाएँ 
या दो युग तायक-खलतायक हो गये हैं: रामराज्य, तथा कलियुग । चरित्रांकन की 
दृष्टि से हम यह पूर्णतः स्पष्ट कर देना चाहते हैं कि महाकाब्य 'मानस' के अछावा 
तुलसी ने अपनी अन्य कथाक्ृतियों में प्री चरित्र-योजना नहीं की है ( कवितावली, 
गोतावली, बरवे रामायण, रामललानहुछ )। वहां केवल लिरिकल झांकियाँ हैं। अतः 
घरित्रीकरण का प्रधान आधार 'मानस' ही है | 

हस भाँति राम-आयन में मिथक्रीय ( नृतत्त्वशास्त्रीय ), ऐतिहासिक ( समाज- 
शास्त्रीय ) ओर आध्यात्मिक ( धर्मशास्त्रीयथ ) तत्त्वों का मेल है क्योंकि इस कथा के 
'मूल सृजक विचारबीज' बहुत पुराने तथा गहरे हैं। तुलसी में 'अध्यात्म-रामायणकार', 
'आनन्दरामायणकार' और “वाल्मीकि' की अनेकानेक व्याख्याओं के बावजूद भी ये 
तत्व हिफ़ाजत से मौजूद हैं । तुलसी ने देवताओं का जो चरित्रांकन किया है वह बंदिक 
युग की प्राकृतिक शक्तियों के प्रतीक न रह कर नृतत्त्वशास्त्रोय पूर्व-पाषाणयुग के 
मनुष्य हो जाते हैं। वे धरती पर वानर शरीर धारण कर आते हैं; पर्वत, नख और वृक्ष 
उन के शस्त्र हैं; वे पर्वतों और जंगलों में अपनी सेना बना कर छा जाते हूँ तथा वे 
अपार बलवान्‌ और प्रतापशाली हूं। वे धीरबुद्धि वाले है । यह आदिम मनुष्य (प्रिमिटिव 
मैन ) का चित्र हैं। इसी के समानान्‍्तर तुलसी ने देवताओं के उस चरित्र की निन्‍्दा 
की है जो मनुष्यों के साथ उन के पापों में भागी होता है अर्थात्‌ एक परब्रह्म देवता के 
मुकाबले में वे कृषिसमूहों (गोत्रों ), यथों ( गणों ) के नेता देवताओं को बिलकुल 
महत्त्वहीनत बना देते हैं। वेष्णवधारा में तुलसों ने ही देवताओं को इतना पदच्युत 
किया है । वें स्वार्थी हैं, इर॒पोक तथा भगोड़े हैं, पड़यन्त्र रचाने बाले हैं, प्रजा पर भ्रम, 
अप्रीति तथा उच्चाटन फैलाते हैं, अपने हित को तनिक सी बात पर दुन्दुभि बजाते तथा 
फूछ बरसाते हैं। परशुराम एक शिकारी-मानव के प्रतोक हैं जिन में दौवों के चरित्र 
की तत्कालीन उहृण्डता भी जोड़ दो गयो हैं। उन के आयुध फरसा (ढुल्हाड़ी ) 
तथा धनुष-बाण हैं। उत को नैतिकता प्रजातिपरक है। वे क्षत्रियों का विनाश तथा 
मातृबध दोनों हो कार्य करते हैं और सगुण राम की कृषि-संस्कृति वाली शौर्य॑-मर्यादा को 
छोटा मानते हैं। तुलसी ने उन का अवतारत्व छीन लिया है। लक्ष्मण को तुलसी ने 
सामनन्‍्तीय शौरय-रोमांस का प्रतिनिधि बनाया हैं। इस तरह परशुराम-राम-हक्ष्मण तीन 
सांस्कृतिक चरणों के दन्द प्रकट करते हैं। विश्वामित्र में एक बंदिक पुरोहित की छाया 
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है। यों तो यज्ञ, कमंकाण्ड, विवाहसंस्कार कराने वाले विश्वामित्र भी राममक्त बना दिये 
गये हैं । बालकाण्ड के बाद उन को भूमिका खत्म हो जाती है। हनुमान्‌ शुरू में एक 
प्रामदेवता यक्ष ये जो रक्षक, द्वारपाल, सन्‍्तान देने वाले तथा वृक्षों में निवास करने वाले 
थे, यक्ष! ही 'बोर' हो गया ओर १५वों छाती में वे रुद्र के अवतार होने के बाद 
रामभकत 'महावीर' हो गये । 'आनन्दरामायण' में सीता उन्हें आशीर्वाद देती हैं कि 
गाँवगाँव में विष्न-शान्ति के लिए तुम्हारी मूति की पूजा की जायेगी। उन का सम्बन्ध 
विध्नशान्ति और जादू-टोने से हो गया । तुलसी ने उन का संकटमोचन वाछा मध्यकालीन 
रूप रच दिया । वे ताप-पाप-मोचक हो गये । आदर्श रामसेवक के नाते वे उपास्य देव 
भो हो गये और “विनयपत्रिका' तथा 'हनुमानवाहुक' में उन का भक्तिपरक महृत्त्य 
सर्वप्रमुख हो गया । एक नृतात्त्विक तथ्य के मध्यकालीनीकरण को यह एक अनुपम 
मि्॒वाल हैं। इस तरह देवता-वानर-परशुराम-भश्रीराम और लक्ष्मण के मध्यकालीन 
खरित्रोन्मेष में एक परोक्ष नृतत्त्वशास्त्रीय तथ्यक्रम भी निहित है । 

मध्यकालोन संन्यासवृत्त! तथा 'शौय॑वृत्त' को दृष्टि से भी कुछ पात्र कहीं-कहीं 
अपने युग के बोध के प्रवक्ता सिद्ध होते हूँ । संन्यासवृत्त के वनवासी राम-लक्ष्मण तथा 
नन्दिग्रामवासी भरत के चरित्र एक तत्कालीन धामिक संघर्ष को भो प्रतिबिम्बित करते 
हैं। ये तभी पात्र तपस्‍्वी तथा त्यागी हैं, लेकिन 'जोगी' और सिद्ध” नहीं | यह तुलसी 
के कृतित्व की महत्तम देन मानी जानी चाहिए कि उन्होंने हिन्दू समाज-चित्तपर नाथों- 
सिद्धों के भयानक, क्रर तथा नीरस प्रभाव को समूल उखाड़ फेंका । सूफ़ी कवि जायसो 
में रागोन्मद प्रेम के सूफ़ी-प्रतीक तो हैं, किन्तु उन के चरित्रीकरणपर नाथों-सिद्धों 
का प्रभाव ही सर्वप्रधान हैं। कबोर ने नाथों-सिद्धों को वेदान्त के अद्वतवाद से और 
भक्ति को भावनासे जोड़ने की चेध्टा को। तुलसो ने इन्हें पंत: बहिष्कृत कर के 
सम्तों' को धामिक नेतृत्व दे दिया और भरत के तप को भक्ति ( ज्ञानसे नहीं ) के 
रस में डुबा दिया । संस्यासवुत्त को दूसरो प्रवृत्ति विवाह में प्रेम तथा 'सेक्‍्स' की भूमिका 
हैं। सूफ़ियों की हिन्द प्रेम-कथाएँ वन्या प्रेम ओर फलागम से मण्डित हैं: सूफ़ियों की 
प्रेमकथाएं परपत्नी तथा परकीया प्रेम की पीर में तड़फतो हैं। उधर सारे मध्यकाल में 
हिन्दू रजवाड़ों के अन्तःपुर काम के अखाड़े हो गये थे और इधर पत्नी से संन्यास का 
मस्त्र पाने वाले तुलसो दग्धकाम हो चुके थे ये सभो तत्त्व उन को परिवार-रचना को 
घंबालित करते हैं। सन्‍्त और भक्त दोनों के मुताबिक विवाह के 'अन्तर्गत' तथा 
'हिगंत' योनाचरण मनुष्य के श्रेय के विपरीत ही नहीं, पाप भो हैं। धर्म विवाह के 
बौन सम्बन्ध का या तो अतिप्राकृतिक अन्वेषण करता है या तिरस्कार | इसलिए 'तापस 
प्रेम था 'मधुर रस' को उद्भावना हुई है। राम-जानकी-लक्ष्मण-मष्डल में तुलसी ने 
राम और सीता के प्रेम को तो कहीं-कहों झाँंको दो हैं जो पूर्णतः: मधुर रसपृर्ण हैं 
( जनकवा टिका प्रसंग और चित्रकूट में राम द्वारा प्रेमरस-प्यासी सीता के अंग-प्रत्यंग पर 
घातुओं से पत्र-रयना करना, तिलक-रखना करना, एवं फूलों के आभूषण बनाना « 
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गोौतावली, २।४४ ) वे रूक्ष्मण-ऊर्मिला प्रेम पर अकाब्यात्मक और अधंवेदनशीर चप्पी 
लगा गये हैं। दशरथ, बालि, रावण सभी के परिवारों को उन्होंने खण्डित चित्रित किया 
है जहाँ बहुपत्नीत्रत को कलह, बहुपतित्रत के इन्द्ठ और विरोधी विचारों वाले दम्पति की 
आपदाएँ मुखर हैं। सामान्यतः उन्होंने नारी को माया और काम का पर्याय बता कर 
ब्राह्मण जीवनशेली के एक संन्‍्यासी समाज के लिए उसे त्याज्य ठहराया है। यही नहीं, 
उन्होंने परिवार-पंस्था के प्रति भी कोई आस्था नहों प्रकट की है। इस के अस्तगंत बे 
माता-पिता, भाई-बहन, पृत्र-पिता, भाई-भाई आदि के किसानो सम्बन्धों की रुढ़ियों को 
जरूर मज़बूत करते हैं । गृहस्थी का त्याग हो संन्यास तुलसी ने सामाजिक आदर्श मान 
लिया है। यह आदर्श सम्प्रदाय-प्रभावित, कुण्ठायुक्त और प्रतिगामी है। राम के रुप में 
उन्होंने अपने एक महान्‌ स्वप्न अर्थात्‌ आदर्श तपपूर्ण प्रेम और एक-पत्नीब्रत को प्रेयस श्रेय 
माना है क्योंकि तत्कालोन समाज के सामन्‍्तवर्ग में हन दोनों का ठोक उलठा था। 
भक्तों-सन्‍्तों को परम्परा में हो सिखगुरु थे जो गृहस्थ थे और नारियों की उचित प्रतिष्ठा 
करते थे। उन्होंने गृहस्थी परित्याग के बजाय उस से उदासीन होने को आदर्श माना है । 
फिर भी, तुलसी को परिवार-रचना में सामाजिक-तनाव के अलावा वैयक्तिक कुण्ठा तथा 
बैयक्तिक प्रेमादर्श भी झाॉँक रहा है । अयोध्या तक का सारा परिवारतन्त्र धोर 
सामन्‍्तीय आदशों व यथार्थताओं वाला है ( बहुपत्नी, अन्तःपुर के कोपभवन, सौतिया- 
डाह, पडयन्त्र, भाई द्वारा भाई की गुलामी-चाकरी या उस से युद्ध की आशंका ) | किन्तु 
ज्यों हो वन का वातावरण उपस्थित होता है राम का परिवार 'सम्मिलछित कुटुम्ब' ते 
हो कर एक 'दम्पति-परिवार' हो जाता है जिस में ललिता सीता को प्रेम, शृंगार, कामना 
(मृगछालाप्राप्ति) आदि को भी स्वतन्त्रता है। यहाँ वन के तये वेयक्तिक तथा रोमैण्टिक 
( कोटुम्बिक कम ) सम्बन्ध क्रायम हो जाते हैं जहाँ वनदेवियाँ सीता की सासुएं तथा 
बनदेवता ससुर हैं; जहा के पहाड़ ही अयोध्या हैं, पशुपक्नी कुटुम्बी हैं; वृक्षछाल निर्मल 
दुकूल हैं तथा प्राणनाथ और देवर 'साथ' हैं ( सम्बन्ध की नवकता )। इस रोमैण्टिक 
परिवार में 'कोमल' तथा 'भोली' तथा 'भीरु' सीता कष्टसहिष्णु, विवेकपूर्ण और साहसी 
हो जाती हैं। इस नवल सम्बन्धता में व्विण्टलों बोझ भरे पारिवारिक कर्तव्यों पर एक 
लड़ी वाला दाम्पत्य अधिकार क्वान्तिकरारी विजय पा लेता है। बालि-सुग्रीव-परिवार एक 
आदिम समाज की यौन-स्‍्वतन्त्रता का अवशेष हैं जहाँ की विवाह-प्रधाओं को राम भी 
नहीं बदलते । रावण-परिवार में पुनः हम पुरुष के एकाविकार, एकमात्र ज्ञानाधिकार वाले 
सामन्तोय सम्बन्ध को उच्छ खलता पाते हैं जहाँ पत्नी न तो सलो है, न सचिव । तुलसी 
राम का विरह नहीं अंकित कर सके क्योंकि राम को एक प्राकृत मनुष्य कैसे बनाया 
जाये ! तिस पर भी खग, मृग, मधुकर श्रेणी के सम्बोधनों में, तथा सीता के नलशिखानु- 
बर्ती उपमानों की परिगणना में प्रेमास्यानक परम्परा की लावष्यछाया तैरती हुई दौड़ 
जाती है। ये सब मध्यकालीन सामाजिक आकांक्षा-कुण्ठा, ययार्थता-नैतिकता, रुढ़िन 
परम्परा आदि की भी देन हैं । 
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श्रित्रीकरण में शौयवत्त ( देखिए पहली ग्ोष्ठी को परिचर्चा ) के रोमांच तथा 
रोमांस, आदर्श तथा बलिदान पर संन्यासवृत्त की काधायछाया और नोतिशास्‍्त्र की रूढ़ 
मर्यादाएँ पुरा नियन्त्रण किये हैं किन्तु लक्ष्मण तथा रावण के चरित्र के माध्यम से इसे 
भी काफ़ी अभिव्यक्ति नसीब हो गयो है। तुलसी ने भी यथासम्मव लक्ष्मण के 
अंशावतार-पक्ष को कथा में केन्द्री मृत करने को कोशिश नहों की है । उम्हें प्रिय भ्राता, 
तपस्‍श्यी ब्रह्म वारी और उत्तेजित शरवोर के रूप में पुष्पित किया है। जैन परम्परा के 
'पठमचरिउ' में एक ओर तो लक्ष्मण नायक हो गये हैं तथा उन्हें हरि, वासुदेव, कृष्ण, 
गोविन्द आदि नामों से अभिष्टित किया गया है, तो दूसरी ओर उन्हें शौय॑वृत्त में हो 
विकसित किया गया है। विमलसूरिकृत 'पउमचरियं' में लक्ष्मण कई राजाओं को 
हराते हैं और कई प्रसंगों में विवाह में दी गयी कम्याओं को स्वीकार करते हैं जिन में 
बनमाला, रतिमाला तथा जिनपद्म। प्रमुख हैं। तुलसी में लक्ष्मण का शौयंपरक चरित्र 
उमर ही आया है यद्यपि राम के माध्यम से उन पर कठोर मर्याद/-नियन्त्रण किया गया, 
स्वयं कवि द्वारा लक्ष्मण की दो टूक बातें कहने को आदत को बार-बार हढाँका गया 
है। किन्तु हमें समाजशास्त्री विश्लेषण के कई सूत्र मिल ही जाते हैं। लक्ष्मण 'मातस' के 
अर्जुन हैं जिन्हें विजय या फल की कोई आकांक्षा न हो कर केवल संघर्ष और जकड़ी 
हुई ब्राह्मण-मर्यादाओं की कठोरता तोड़ते का रोमांस प्रिय है। वे एक चिरम्तन 
जिज्ञासु, युवा विद्रोही और पुरुषार्थ के विश्वासी हैं। जनक की स्वयंवर-सभा में वे अपने 
विद्रोही शोयं का परिचय देते हैं जो रूढ्ेशील को झटक देता है। तपस्वी परशुराम 
को राजकुलों की मर्यादाओं के बोच एक निपट अनाड़ी, क्रोधी परशुराम को एक 
विदृषक, क्षत्रियहल्ता परशुराम को एक दर्पोक्ति कहने वाला अवध्य ब्राह्मण तथा शैव 
परशुराम को एक रामभक्त बनाने का कार्य लक्ष्मण ही करते हैं। जनक की राजसभा 
में लक्ष्मण हो यह बोध कराते हैं कि सामनन्‍्तोय श्रवोरों के बीच एक क्रोधो तपस्वी वन« 
वासी ब्राह्मण कितना अनुपयुक्त है। परशुराम-लक्ष्मण संवाद की भंगीमणिति की 
झोजत्विता के साथ-साथ एक क्षत्रिय राजकुमार का कुलगवं भी देखने को मिलता है । इस 
अभिव्यक्ति में लक्ष्मण ब्रह्मण-क्षत्रिय सम्बन्ध की मर्यादा का भंजन करते हैं। शिव-पनुष 
टूटने का उन का उत्तर है कि यह तो एक पुरानी धनुहिया (छोटो धनुषी) है ओर सभी 
धनुषों के समान यह भो एक है। परशु राम के क्रोध को वे उत्तेजित करते करते उपहास्य 
की सोमा तक ले आते हैं। क्रोध में तपते हुए परशुराम को पुनः उत्तर देते हैं कि हम 
कोई बुम्हड़े की बतिया नहीं हैं जो तजंनी दिखाते हो मर जाती है। मैं तो भृगुवंशी व 
यज्ञोपदोतधा रो समझ कर ही सह रहा हू, क्योंकि इन के मारने से 'पाप' रूगता है। 
परक्षुराम को सारी स्वगर्योक्तियों को वे थोथी ढोंग में रूपायित कर देते हैं । किन्तु राम 
मर्दादा-रक्षण करने को प्रस्तुत हैं। जब विषयासक्त सुप्रीव पर क्रद्ध हो कर राम लीला- 
मय क्रोध करते हैं और बालिवधकर्ता तोर से उसे भी मारने की बात कहते हैं तो लक्ष्मण 
आज' और “अभी हाथ में बाण ले कर तैयार हो जाते हैं। किन्तु राम सामनीति- 
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पाझत तथा मर्यादा-रक्षण को प्रस्तुत हैं। सेतुबन्ध के मोक़े पर जब विभीषण राम को 
पहले सिन्धुपृजा की नीति बताते हैं तो असहमत लक्ष्मण तुरत कहते हैं : दैव का कौन 
भरोसा ? मन में रोष ले आहए और सिन्धु को सुला डालिए। उन का यक़ोन है कि. 
देव कायर मन का एक आधार है, शूरों का नहीं ( मानस, ५।५०।२ )। वहाँ भो राम 
मर्यादा-रक्षण को प्रस्तुत हैं। राम के वन जाते के अवसर पर बे गुरु, माता, पिता किसी 
के सम्बन्ध को भो न मान कर वैयक्तिक सम्बन्ध को अन्तिम धोषित करते हैं और सुमस्त 
के वापस लोटने पर अपने पिता के मिथ्या चरित्र की कटुवाणो में निनन्‍्दा करते हैं । 
शूर्पणखा को भी उन का उतर साफ़ है कि तुम्हें निलंज्ज हो वरेगा । आदिम समाज में 
अपेक्षाकृत अधिक स्वच्छन्द प्रेम-निवेदन करने वालो श्पंणला को वे एक तापस की 
ग़ेरमरदाना सज़ा दे डालते हैं। सारांश में लक्ष्मण वृयक्तिक सम्बन्धों के विश्यासी, 
अश्र बनाने वालो नेतिक मर्यादाओंके प्रति विद्रोही, और दण्ड तथा भय नीति के मानने 
वाले हैं । राम की साम तथा कृपा नोति पर आस्था है; वे मर्यादा-रक्षक हैं। फलस्वरूप 
राम सभो अवसरों पर लक्ष्मण की पहल या तो छोन छेते हैं या नियन्त्रित कर देते हैँ 
या उसप्ते अपनो मर्यादावादों दिशा दे देते हैं । शौय॑-केनद्र पर तापसशील की परिषि छा 
जाती हैं । 

रावण मध्यकाछोन सामन्तवाद के दर्पपूर्ण शौर्य का पालण्ड जैसा हो गया है जो 
एक अतिशयोक्तिपूर्ण यथार्थता है। वह जहाँगोर की तरह शराब पीता है और दिन 
भर सोता रहता है। उस के केवल दो आदर हैं : प्रतिशोधात्मक न्याय, तथा मन्‍्त्री 
और सेवकों को अन्धी वफ़ादारी । यह एक 'सहो शौर्यात्मक' नैतिक संहिता है। वह 
कहता भी हैं बहन के अपमान का बदला उन से लेगा ओर उन मनुष्य ( राजससाहोन ) 
राजकुमारों को रण में जोत कर उन की छ्त्रों को हर लेगा ( मानस, अरण्यकाण्ड ) | 
किन्तु पहले हरण कर के वह शौर्य-नतिकता से गिर जाता है। वह दूत के अवध्य होने 
की नीति का प्रा पालन करता है। यद्यपि अंगद इस अन्तर्राष्ट्रीय विशेषाधिकार 
का विदृूषक की भांति काव्णत्मक दुरुपयोग करते हैं। वह सीता से एक श्रृंगारिक 
नायक की तरह व्यवहार भी करता है। वस्तुत: वह पृर्णरूपेण सामन्तीय दर्प, अभिमान 
और अदूरदशिता का हो परिचय देता है। उस का दरबार लोकनयन से देखा गया 
एक क्षयों मध्ययुगोन लालबुझककड़ी चापलृसो वाला दरबार है। उस का अखाड़ा किसी 
हिन्दू या मुसलमान का तत्कालोन रंगमहल हैं जहाँ नावगान होता है, अप्सराएँ ताथती 
हैं, तार, पलावज, वोणा बजतो हैं ओर वह भोग-विलास करता है। उस युग में 'कुछ' 
को नेतिक चेतना कितनी प्रचण्ड थो इस का प्रमाण आदशंपृर्ण रघुकुल-रीति से अधिक 
रावण की सभा में मिलता है। रावण अंगद को 'कुलनाशक' कह देता है और अंगद के 
आधे तर्क इस छांछन को धोने में केन्द्रित हो जाते हैं; और जब वे रावण को भी 'कुल- 
नाज्षक' सिद्ध कर देते हैं तमो उन्हें चैन मिलती है। रावण विभीषण को भी 'कुभातक', 
तथा कुम्मकर्ण को 'कुलभूषण' कहता है । रामपक्ष में रघुकुल-रीति प्राण दे कर भी बचन 
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पूरा करने की रहो है। रावण-अंगद संवाद को दूसरी अवधारणा राम के परब्रहत्व' 
पर केन्द्रित है। रावण राम को एक तपस्वी, साधारण नर, एक मनुष्य समझता है, जब 
कि अंगद के शेष तक राम को परब्रह्म सिद्ध करने में इस्तेमाल हो जाते हैं। तुलसी के 
रावण के कई अन्तविरोध हैं जो कमोबेश मध्यक्रालोन समाज के भी सापेक्ष आईने हैं : 
( १ ) रावण केवल खलनायक हो नहीं, मूर्ख ( एवं परोक्ष भक्त ) भी अंकित किया 
गया है; ( २ ) वह तपस्वी नहीं, शूर तथा भोगी है; ( ३ ) वह उत्तम कुल का भी है 
और राक्षस भी हैं; (४ ) वह प्रत्येक या किसी भी अपशकुन तथा अमंगल को नहीं 
मानता लेकिन स्वयं 'यज्ञ', (माया आदि को संयोजित करता है; ( ५ ) वह पृर्णतः निडर 
और अपनी विजयों को बारम्वार बखानने वाला घमण्डी है तथा पृत्र, और भाई आदि 
के वध से भी हार नहीं मानता; किन्तु अंगद और हनुमान के द्वारा किये गये अपमानों 
के प्रति भी प्रबुद्ध नहीं है; ( ६ ) वह युद्ध में राम का केवल नरशत्रु-हूप ही ध्यान में 
रखता है जब कि उस के पक्ष के भी शेष पात्र उन्हें विश्वरूप मानते हैं । यह तत्व उस 
के खलनायकत्व को बेहद संघर्षी और प्रव॒ल बना देता है; (७) वह अपनी श्रदृष्टि से युद्ध 
में शत्रु राम की शक्ति का ग़लत अन्दाज़ लगाता है कि राम तो स्त्रीवियोग में बलहोन हैं, 
लक्ष्मण दुखी हैं, मन्त्रों जामवन्त बूढ़ा है, सुप्रीव-अंगद कूलद्रम हैं, विभीषण डरपोक हैं, 
नलऊ-नोल केवल शिल्पिकर्म-जाता हैं। इतो की तुलना में वह अपनी शक्ति को अलौविकता 
पर अटूट विश्वास रखता है कि मेरो भुजाओं पर शिवसहित कैलास हंस के समान शोभा 
को प्रात्त हुआ था (मानस, ६।२२।१-३) । सारांश में कह सकते हैं कि रावण मात्र स्वार्थ 
में लिप्त शू्‌र व मूर्ख हैं तो राम समाजमंगल के साधक त्यागी और शरणागत-वत्सल हैं । 
रावण का दृष्टिकोण एकमात्र प्रतिशोष है। वह मिथक्रोय आधार पर दशों दिशाओं में 
व्याप्त अंधेरा है जिसे सूर्य (मूर्यवंशी राम) विब्छिन्न करता हैं। तत्कालीन आधार पर 
बहू सामन्तीय राज-पतन का प्रतीक है। इस के अलावा धमिक आधार पर तुलसी ने उस 
में एक तत्कालीन रामविमुख शव की छाया भी भरी है। अन्य रामायणों ( कृत्तिवास, 
आनन्द रामायण ) में तो शक्ति रावण की सहायता भी करती है किन्तु मानस” में शिव 
राम-रावण युद्ध देखते हुए अतनो भक्ति प्रकट करते हैं। एक रामविमुख-हंवरूप रावग 
तथा मध्यकालीन सा प्रल्त संस्कृति का पतनरूप रावण तुलसी की अपनो चरित्र-रचना 
है । रावण आदय्न्त एक सशक्त तथा अकेला खलनायक बना रहता है, यह उस को एक 
बड़ी शोयंविजय है। इस विचित्र चरित्रांकन के कुछ परिणाम हुए । यद्ध के पदचात्‌ शेष 
रहते हैं: अजेय परब्रह्म 'तायक', विजित 'नारियाँ' तथा विल॒प्त 'खलतायक-समूह । 
इस विरेचन( कैधासित ) के बाद उदात्तोकरण का क्रम शुरू होता हैं: राम जानकी 
की सुषि लेते हैं, और विभोषण का राजतिलक तथा मन्दोदरों से उस का पुनविवाह 
होता है । 

तपस्वी रामसेवक हनुमान्‌ का जो लंकादाहक, पर्वतवाहक, समुद्रोल्लंघन बोर 
योद्धा-हूप रहा है, जिस में वे वोर रस के सार हैं, वहाँ शौयंवृस भी अनुस्यृत है । 
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इसो तरह अंगद का दूत-चरित्र शौर्यपरक है। मेपनांद भी शौयंबत में आयेगा। दोनों 
पक्षों में 'अलोकिकता' और “जादू! के योगदानों को तिथारना भी पड़ेगा । 

इस सन्दर्भ में अछोकिक राम के उन्हों प्रसंगों को लिया जा सकता है जो 
मध्यकाल को सम्मिलित कुटुम्ब वाली कृषक-नैतिकता के इन्द्र को स्पष्ट करें। ऐसे 
इन्द्र तोन हैं : वेभव बनाम भाई, भाई बनाम पत्नो, और माता बनाम पुत्र | राम 
कहते हैं कि पुत्र, स्त्री, भवन ओर परिवार ये जगत में बारबार होते व जाते हैं किम्सु 
सहोदर भ्राता नहीं मिलता । लक्ष्मण-पर्कर्छा प्रसंग में विलाप करते हैं कि तत्रो के लिए 
प्यारे भाई को खो कर मैं कौन सा मुँह ले कर जाऊंगा। मैं स्त्रो खोने की जगत्‌ में 
बदनामी भले हो सह लेता क्‍योंकि तारो-हानि से विशेष क्षति नहीं होती । इसी क्रम 
में वे मूच्छित लक्ष्मण से आंगे कहते हैं कि तुम अपनी माता के लिए एक ही पुत्र और 
प्राणाधार हो | मैं अब जा कर क्‍या उत्तर दूँगा । स्पष्ट रूप से ये तीनों इन्द्र तत्कालीन 
जर-ज़मीन के बंटवारे वाले परिप्रेक्ष्य में भाई को स्त्री से अधिक महत्त्व देते हैं। किल्सु 
क्या ये तुलसी के मर्यादा-पुर॒षोत्तम के अछीलात्मक चरित्र को उठाते हैं? अन्ततः राम 
में एक तथ्य और भी ध्यातव्य है कि उन में संन्यासवत्त तो प्रधान है किन्तु संन्यासवृत्त 
को नैतिकता से अभिषेकित शौर्यवत्त भी सहकारी रहा हैं। शौर्यवृत्त को वजह से ही 
उन के 'स्वामी', 'कृपाल', 'अमुरसंहारक', 'शरणागतवत्सल', 'दीनाश्रय” पक्ष और 
अधिक गहरा सके हैं। 

संन्यासवृत्त-शौर्यवत्त के परिवेश में क्लेसिकल सीता-चरित्र की एक नयी मीमांसा 
उद्धाटित होती हैं और हम उसे “संस्कृति की रोमेण्टिक अभिव्यंजना' मानें । हस के 
ठोस आधार हैं जिस के फलस्वरूप सीता अपने अलौकिक चरित्र के अवगुण्ठन को उतार 
कर समाजशास्त्रीय अक्षों पर मन्यर-मन्थर चल कर आ जाती हैं । 

एक बात गौर करने की है कि कवि और पात्र शित्र ने चाहे जितनो बार सोता 
को परब्रह्म की शक्ति माना हो, लेकिन राम ने केवल एक बार उन्हें यह रूप दिया है 
जब लोलार्थ स्वर्ण मृग को तलाश में जाते हुए वे उन से अग्ति में निवास करने की आज्ञा 
देजाते हैं । 

धार्मिक आस्था के साथ-साथ तुलसी को साहित्याशंसा में भो सीता सम्मिलित 
कुटुम्ब के सारे कर्तव्यों का पालन करने वालो पुत्री, वधुबाला, भावज, पत्नी के रुप में 
स्वोकार की गयी है। सम्भवतः वह राम की तरह ही एक पूर्ण मर्यादामयी और सेविका- 
समपिता के रूप में छायी हैं । एक सती, एक वध्‌ ओर एक पति-सेविका का वह उत्कर्ष 
बतायी गयी हैं। उस में 'चिरन्तन नारीत्व की प्रीति ( ऐमेंर ) और चिति ( साइकि ) 
वा अस्तित्व हो नहों ढेंढ़ा गया । हम सीता को परम्परागत विधियों के ऊपर एक 
रोमेण्टिक ( दशन के अर्थ में ) विजय का प्रतीक मानते हैं। वह लक्ष्मण की तरह उप्र 
तो नहीं है किन्तु एक वंसी हो विद्रोहिणी है। वह लक्ष्मण से अधिक तर्कशील है । यह 
तोन-वार दह्ान्तों से सिद्ध होता है। राम जब सीता को वरधुधर्म को शिक्षा देते हैं तो 
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आदरपूर्वक सासु-ससुर कौ सेवा को ही विवाहित नारी का धर्म घोषित करते हैं । सीता 
स्वीकार करते हुए कहती हैं : यह शिक्षा परम 'हित' देने वाली है लेकिन मैं ने 'मन 
में' समझ लिया है कि पतिवियोग के समान जगत्‌ में कोई दुख नहों है; पति के बिना 
सातु-ससु र, परिवार, गुरु आदि भी छ्लोक का समाज है, भोग रोग सम है, तथा संधार 
वमयातना सदृश हैं। भारतीय नारीत्व के विस्तृत होते हुए क्षितिज में सोता सासु-ससुर 
के प्रति नैतिक हितों वाले कर्तव्यों से अधिक पति-साहचर्य की अन्तर्मृखों प्रीति को ऊँचा 
स्थान देती है। वह मध्यकालीन वधू के वर्धू-कर्तव्यमण्डल में सासु-ससुर-सेवा से अधिक 
पति के प्रीति-साहचर्य को श्रेय मानती है। पुनः राम सासु-ससुर-सेवा तथा गृह की 
सुरक्षा के मुकाबले में बन की कठिनता, मयानकता, बीहड़ता ओर पशु-हिसकता आदि 
का वातावरण बताते हैं। इस पृष्ठभूमि में राम सीता को 'कोमल', 'भोली' और 'स्वभाव 
से भीद' मानते हैं, और सीता से भी यही मनवाते हैं। सीता नारी-सम्बन्धी इन तीनों 
सामन्तीय धारणाओं का खण्डन करती हैं। वह वन को ही एक रोमैण्टिक परिवार में 
रुपान्तरित कर देती है जहाँ वनदेवी-वनदेवता सासुन्ससुर होंगे, वन ही नगर 
होंगे, पर्णकुटी ही स्वर्ग के समान सुखों का मूल होगी, कुश और पत्रों की सुन्दर 
साथरी ही प्रभु के साथ मनोहर तोपक के समान होगी; तथा वन के बहुत से दुख, 
भय और विषाद-सन्ताप प्राणनाथ और देवर के साथ से मिट जायेंगे। इस से न 
मुझे रास्ते वी थकावट है, न भ्रम है, न मेरे मत में कोई दुख है - सीता का तर्क 
है। राम उसे स्वभाव से भीर कहते हैं तो वह सिद्ध करती है कि 'मैं वन में स्वभाव से 
सुखो हैं। राम उसे कोमल ( सृकुमारी ) कहते हैं तो वह उत्तर देती है कि यदि मैं 
सुकुमारी हैँ तो बया नाथ वन के योग्य हैं। राम उसे पुनः कुटम्ब-सेवा के लिए वापस 
भेजना बाहुते हैं तो सीता का उत्तर हैं: “शरीर को छोड़ कर छाया अलग कैसे रह 
सकती है ? सूर्य को सूर्यप्रभा तथा चन्द्र को चन्द्रिका त्याग कर कहाँ जा सकती हैं ?' 
इस तरह तकंमयी सीता वैयक्तिक सम्बन्धता के अधिकार को सुरक्षित कर लेती हूँ । 
उस में बिन्मय नारी ( साइकिक वोमन ) पुकार उठती है। अतः पारिवारिक कर्तव्यों 
पर दाम्पत्य-भाव विजय पा जाता हैं। उस का पत्नी-कर्तव्य राम कीौ--पूरे विग्रह के 
साथ--प्रीत-सेवा हैं ( मातत, २।६६।१०-४ ) जो उसे 'सती-पद' देता है। अग्निपरीक्षा 
के अवतर पर तपस्विनों सोता दूसरी शुनोतो का सामना कर के लोक-भीर तथा विकारी 
पुरुष के सम्देह पर दया करती है: “यदि मन-वच्न-कर्म से मेरे हुदय में रघुवीर को 
छोड़ कर किसी दूसरे का आश्रय नहों है तो यह अग्नि मेरे लिए चन्दन के समान शोतरू 
हो जाये! ( ६:१०८।४ )। बह हमेशा प्रदन पूछने वालो नारी है। हनुमान्‌ से पहली 
सेंट होने पर राम के लिए महान्‌ प्रश्न है कि “जब मैं मन-वचन-कर्म से आप को 
अलुरागिती है तो फिर स्वामी ने किस अपराध से मुझे त्याग दिया है ?” वह प्रेमविरह- 
यह में अग्निदीक्षा लेने की तैयारी करती है, जयन्त-प्रसंग की याद दिला कर राम के 
पौरुष को उम्मेषित करती है, ओर एक माह में राम के न आने पर शरोर त्याग देने 
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का प्रभे कर लेती हैं। एक आश्ययंजनक बात यह है कि सोता-बिरह में प्रेमास्यानों का 
बारहमासा नहीं है । यहाँ एक जोवन्त 'मानवीय स्थिति' है: 'सीता की बिपत्ति अति 
विज्ञाल है अतः बिना कहो हुई ही अच्छो है ।' 

ग्राम्यवनिताओं के बोच घूमने वालो सीता राजवधू नहों है, देवो नहों है, ब्रह्म 
को स्वरूपभूता माया नहीं है; अपितु क्रमश: कान्‍्ता है और मुग्धसलोनी प्राम्यन्वभूटी 
है ( मानस”, 'कवितावली,' 'गीतावली' के वनमार्ग प्रसंग )। महाँ सोता का सर्वाधिक 
सहज क्षौर एक सामयिका प्राम्यवधू का विम्ब जगमगाया है । 

बहिमुंखी महाकाव्य, और “गुण-कर्म' आश्रित चरित्र-विधान में प्रयत्न से 
नियताप्तिकी अवस्था में संधर्ष उभर सकते हैं, लेकिन अलोक़िकता के परिवेश में ये 
संघर्ष लीला-छल और मर्यादा-स्थापन के लिए हो होते हैं। इस अवस्था में अन्त्वनृ 
भो उभर सकते हैं लेकिन इन का स्वरूप 'धमंसंकट' वाला अधिक होता है, नैत्तग्रिक 
वृत्तियों वाछा कम । इन में मलतः: उद्धार की सक्रियता, तथा अन्ततोगत्वा विजय की 
सिद्धि होती हैं। इन पात्रों के अन्तदन्द् या तो त्रुटि, या प्रतिकूल परिणाम को दैवदण्ड 
के रूप में अथवा अपराध-पश्चात्ताप के रूप में स्वीकार करते हैं। अतः वे क्षणिक 
'लोकिक कमंफल' भोगते हैं। अन्ततः 'कर्मसिद्धान्त' की ही जय होती है। दशरथ 
इधर पुत्रस्नेह और उधर वचन ( प्रतिज्ञा ) के बीच में झूलते हुए धर्मसंकट में पंसते 
हैं। राम वनवास के मौरक़ पर कौशल्या की बुद्धि को धर्म और स्नेह की दुविधा घेर 
लेती है। राम को रोकने पर धर जाता हैं और जाने देने पर हानि होती है। भतः 
वे राम तथा भरत दोनों पुत्रों को समान मान कर निराकरण कर लेती हैं। सीता के 
प्रति भी उन के सासुधर्म में संकट हैँ कि कल्पलता एवं आँखों की पुतली को तरह 
कोमल सीता को वे कैसे कठोर जीवन को भोगने को कहें । वे पति से अधिक सासु को 
वधू को रक्षिका समझती हैं। कैकेपो के सारे दन्‍्द्र का निराकरण सरस्वती द्वारा किये 
गये मतिभ्रम से हो जाता है और वह दोपमुक्त कर दी जाती है। निद्वन्द्र लक्ष्मण को 
भी सीता-परित्याग के अवसर पर द्वन्द् का सामना करना पड़ता है। वे विश्वास कर 
लेते हैं कि मैं ही सोताहरण का कारण था और अब मैं हो उन के वनवास का हेतु हुँ । 
यह विधि-हठ का परिणाम है ( गीतावछी, ७॥३१ ) | इधर उन्हें सीय-सनेह का संकट हैं 
ओर उधर राम की आज्ञा का विचार हैं। अतः अन्त में उन्होंने आशा का पाऊन किया 
और यह विश्वास कर लिया कि पिता को अधघा कर कठोरबचन कहने के पाप के कारण 
हो यह परिताप हुआ है ( गीतावली, ७।३२० )। सीता को पश्चात्ताप है कि मैं ते लक्ष्मण 
को कटुवचन कहे, रेखा लाँधी, इसो लिए मुझे यह भोगना पड़ा। वें विलाप में लक्ष्मण 
से 'क्षमा माँगते हुए बधिक रावण से राजहंसी को तरह छूट आने की पुकार करती 
हैं ( गोतावली, १७ ) उन का दूसरा पश्वात्ताप हूँ कि मुझे मोहवश जो “भ्रम! 
( स्वर्णमुग का ) हुआ तथा भेदबुद्धि ( लक्ष्मण के प्रति ) हुई, उसे प्रभु कब भूल पायेंगे 
( गोताबली, ५।१० ) | भरत को रब से गहरा पश्चात्ताप हैं और वे माता के कार्यों के 
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विवश परिणामी हो गये हैं। उन में अपराध-नान्यि पड़ जाती हैं: “मद्धपि हों अति 
'अधम', कुटिलमति 'अपराधिनि' को जायौ ( गीतावली, २।५७४ )। भरत के अपराध 
भाव के भ्रम का निराकरण राम और भरद्वाज करते हैं। दूसरे, थे स्वयं भी तप-त्याग 
से भात्मधुद्ध होते हैं । नन्दिग्राम में एक तपस्वी की तरह रह कर वे कठिन ऋषिधर्म 
ओऔर गम्भीर राजधर्म का निर्वाह करते हैं। थे अयोध्या में चम्पक बाग में भौरे की तरह 
बसते हैं। अपनी निर्दोपता तथा रामप्रीति को सार्थक करने के लिए वे अनुपम विकल्प 
पेश करते हैं। वे राम से कहते हैं कि आप राजतिलक कीजिए; या तो छोटे भाई शत्रुघ्न 
समेत मुझे वन में भेज दोजिए, अथवा लक्ष्मण और शत्रुघ्न दोनों भाई को लोटा कर 
मुझे साथ ले चलिए, अथवा हम तीनों भाई वन चले जायें भोर आप सीता-सहित 
अयोध्या लौट जाइए | यहाँ विश्व-मनुप्य के मानवतावाद को विरल अभिव्यक्ति है । 
भरत में भक्ति और तप का पूर्णावतार हुआ है। वे 'भक्ति' के ही पर्याय बना दिये गये 
हैं। भरद्वाज भरत से कहते भी हैं कि तुम तो मानो शरीरधारी राम के प्रेम हो हो । 
वे भरत के यश्रूपी चन्द्रमा के प्रतोक का आकल्पन करते हुए उस के सदा उदित रहने, 
जग के तभ में दिन-दिन दूने होने, और पृथ्वी पर अमृत सुलभ करने वाले परिणामों को 
रेज्लांकित करते है। दूमरे पक्ष में विभीषण के दन्द्र भरत की तरह सर्व-प्रबल हैं । वह 
धमंरक्षा ( रामशरण ) तथा लोकरक्षा रावण से अपमानित हो कर भो उस के पास 
रहने ) के गहरे अन्तद्वन्द्र में उलझ्नता है ( गीतावली, ५॥२७ )। तुलसी ने उसे 
गोतावली में रावणपक्ष का सब से बड़ा रामभक्त चितित किया है। वह आदर्श 
हधरणागतियोग का प्रतीक हैँ। मन्दोदरी भी विचित्र स्थिति में हैं। वह रामभक्त है 
और रावण-पत्नी । एक ग्राम्यनारी को तरह वह अपने पति को 'नतोच' ( मानस ) 
'प्रन्दमति ( कवितावली ) कहती है। एक लौकिक चरित्र के रूप में वह पतिद्रोहिणी 
हैं ओर रावण उसे हमेशा क्षमा ही करता रहता हैं। वह मन-वचन से राम की भक्त 
हैं। उस के लिए एक दूसरी नैतिकता लागू हुई हैं। बालि भी विचित्र इन्द्र में फंसा 
है: मैं क्यों बरी हुआ, ओर सुग्रीव क्‍यों प्यारा हुआ, मुझे किस दोष से मारा और 
व्याध की तरह छिप कर क्यों मारा ? किन्तु यहाँ तुलसी एक ओर आय योन-न तिकता 
के तापस-मानदण्ड लागू करवा देते है (अनुजपत्नी, बहन व कन्या को कुदृष्टि से 
देखने वाला वध्य है ) तथा दूसरी ओर थौय॑-नैतिकता भी जोड़ते है ( मेरे भुजबल पर 
क्षाश्ित सुप्रीव को भी मारता चाहा -राम )। 

काफ़ी विकसित मनोवैज्ञानिक चरित्रों में मन्थरा ( मानस ), मैना ( पाव॑ती 
मंगल ), कोशल्या और केवट हैँ। मन्यरा और केंवट साधारण जीवन के पात्र हैँ 
तथा मेना ओर कौशल्या राजमाताएँ। तुलसी की मन्धरा एक सर्वाधिक जटिल चरित्र 
है। देवता-षडयन्त्र से प्रेरित होना तो एक आध्यात्मिक व्याख्या हैँ। वह कैकेयी के अव- 
चेतन में दबे सोतिया-डाह को पूर्णत: उभार कर रख देती हैँ और कैकेयी के पुत्र भरत 
के प्रति स्वाभाविक प्रेम को माध्यम बनाती हैं। थह कंकेयो के मन में पति के प्रति भो 
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सन्देह पैदा कर देतो है। इस तरह कौशल्या को माध्यम बना कर वह कैकेयी से कहती 
है कि राम को राज्याभिषेक होने पर तुम दूध की मक्खी हो जाओगी तथा पृत्र सहित 
कोशल्या की चाकरो बजाओगी | और, यह सौतों की सैकड़ों कपट-कथाएँ कह कर 
विरोध जगा देती है। भरत को माध्यम बना कर वह कहती है कि राजा राम भरत को 
कारागार में डाल दंगे और लक्ष्मण 'नायब” होंगे। दशरथ को माध्यम बना कर वह 
केकेयी के मन में वह बात जमा देती हैं कि दशरथ ने कौशल्या की सलाह से हो भरत 
को ननिहाल भेज दिया है और वे तुः्हें नहों चाहते । तुम्हें तो अपने सुहाग के झूठे बल 
का ग़लत धमण्ड है। इस तरह मन्धथरा कैफ्रेयी के “+ 5 चरित्र को पूर्णतः ““--/ में 
परिवतित कर देती है। वह एक महान्‌ पदयस्त्रकारी चरित्र के रूप में सशक्त हो उठती 
है। रामवृत्त में वह खलनायिका है। इस के साथ-साथ वह तत्कालीन महलों के 
षड़यन्त्रों तथा दासियों की भूमिका को भी प्रतिबिम्बित करती है। उस के लिए 
'कुजाति , 'कुबंद्धि, पापिनी', अवध साइूसाती”, 'पातकिनी', 'घधरफोष्दी' आदि अनेक 
विशेषण प्रयुक्त हुए हैं जो उस के खलनायिकांत्व की पुष्टि करते हैं । मैना एक प्राम्यमाता 
हैं जो अपनी कन्या के विवाह की पृष्ठभूमि में मध्यकालीन गृहस्थ-दशा का भी संकेत 
करती हैँ। कुवरि पार्वती को सयानी विलोक कर वह चिन्तित हो जाती है कि गिरिजा 
के योग्य वर जुड़ जाये ( पार्वतीमंगछ, ९ ); बारात में 'बावले' वर को बातें सुन कर बहू 
चिन्तित हो जाती है कि कन्या का क्या होगा; विदा के समय वह 'बियायी हुई गाय” की 
हुंकार भर-भर कर दोड़ती है तथा पाव॑ती को पुनि-पुनि विदा देती है। सखियाँ कहती 
हैं: 'संत्तार में स्त्रीजन्म ही व्यथा है।' कोशल्या पृत्रवियोगिनी माता है: बेहद 
करुणामयी । लेकिन उन के धर्म और स्नेह के द्वन्द्र के बीच पतिधर्म की जीत होतो है । 
केवट एक सीधा-सादा, अलौकिक क़रिी्मे में विश्वास करने वाछा तथा स्वामी का गेंवार 
चाकर मल्लाह हैँ जिस की समस्याएं मात्र पत्नी तथा बच्चों का पेट पालने की हैं। यह 
'मानस' का सर्वाधिक यथार्थ पात्र हैं। इसी कोटि में चित्रकूट मार्ग में ग्राम्यवनिताओं 
का सामूहिक रुपमुग्ध, कुतृहलपर्ण समृह-चरित्र आता है । 

नर राम के चरित्र को अलौकिकता' ( लीला, कौतुक, मोहहीन नरलीला ) ने 
पूर्णतः ढाँक दिया है। जहाँ कहीं मी नर राम को झाँक़ों मिली भी है, वहाँ तुरत ही 
कवि ने आगाह कर दिया है। फिर भे कुछ प्रसंग कवि तुलूमी रच सके हैं जिन का प्रा 
विकास भक्त तुलसी ने सह लिया । अरण्यक्राण्ड में एक बार राम सुन्दर फूल चुन कर 
अपने हाथों से उन के गहने बनाते हैं और स्फटिक शिलछा पर बैठ कर उन्हें सादर सीता 
को १हनाते हैं ( मानस, ३।१।२ ) | एक अवसर पर वे सुवेल पर्वत पर मृगछाला-दाय्या 
पर सुग्रीव की गोद में अपना सिर रख कर लेटे-लेटे चन्द्रोदय देखते कहते हैं कि चत्रमा 
अपने विपयुक्त किरण-समह फैला कर वियोगी नर-नारियों को जछझाता रहता है ( मानस, 
६।११।५ ) | सीताहरण के अवसर पर वे खग-मृग-मधुकर श्रेणी से सीता का पता तो 
पूछते हैं किन्तु सीता को भूल कर नख-धिख उपमानों को कोसने लगते हैं। कवि उन की 
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वक्ष-पीर को प्रकट नहीं कर पाता; केवल संकेत दे देता है कि राम इस तरह विलाप 
करते हैं मानो कोई 'महाविरहो' और 'अत्यन्तकामी” 'पुरुष' हो। इस तरह रामकथा का 
सवोदात्त प्रसंग केवल पाँच चौपाइयों में वणित हुआ है। इस की टक्कर में हुनुमान्‌- 
मुक्त से वरणित रामविरह अधिक सजीव, सहज ओर मानुषी है ( मानस, ५॥१४। 
१-४ ) | तुलसी राम को साधारण मनुष्य की भाँति प्रस्तुत करने में झिझ्क जाया करते 
हैं। लक्ष्मण-मुर्च्छा-प्रसंग में पुतः उन का प्राकृत तथा सामन्‍्तीय सम्बन्धता के प्रतिबिम्] 
के रूप में अकस्मात्‌ उद्घाटन हो जाता है। वे 'अलोकिक से 'प्राकृत' तो ( कहों-कहीं ) 
ही गये हैं, किन्तु 'प्रकृत' बहुत कम मौक़ों पर हो सके हैं । 

इस भाँति तुलसी के पात्रों में कुछ मर्यादा क्रायम करते हैं, कुछ मर्यादा तोड़ते 
हैं ( रावण ), कुछ मिध्याचारो मर्यादाओं के प्रति विद्रोह करते हैं ( लक्ष्मण, सीता ); 
और कुछ मर्यादा मनवाते हैं ( अंगद, मन्दोदरी, हनुमान्‌ )। अनेक स्थलों पर ये पात्र 
आध्यात्मिकता के साथ-साथ मध्यकालोनता का परोक्ष दिग्दर्शन भी करा देते हैं । इन में 
से लक्ष्मण का विद्रोहो रूप, सोता का रोमण्टिक अधिकार-संस्थापिका रूप, रावण का 
खलनायकत्व, भरत का तपस्वी रूप, राम का अलौकिक एवं मर्यादा रूप, मन्धरा का 
पड़्यस्त्रकारिणी रूप, केवट का प्रामीणजन रूप, कौशल्या का माँ तथा सासु रूप, कैकेयी 
का सौत रूप, दशरथ का वृद्ध रूप. हनुमान्‌ का सेवक रूप, अनसूया का ऋषि-पत्नी रूप, 
अंगद का विधिवेता रूप, मानो दृष्टान्त हो हैं । 

मनोविज्ञान-घुरी पर केवल व्यक्ति ही अन्तर्मुखी ( दृष्ट्रोवर्ट ) या बहिुंखी 
( एक्स्‍्ट्रोयर्ट ) नहीं होते, अपितु प्रा का प्रा समाज भी अन्‍्तर्मुखता प्रधान हो जाया 
करता है। तुलसीवृत्त में सन्‍त, मुतरि, ऋषि अन्तर्मुद्दी तथा राक्षस, खल और टोटेमीय 
पात्र बहिमुश्लों हैं। भरत अन्तर्मुख़ता के चरमोत्कर्प हैं तथा लक्ष्मण बहिर्मुखता-प्रधान 
हैं। रावण बहिमृखता का चरमोत्कर्ष है। राम केन्द्र हैं जहां अन्तर्मबता-बहिमुखता का 
समतोछत हैँ । अन्य पात्र इन तोन बिन्दुओं के बीच में टंकित हो सकते हैं। 

संघर्षशील सामाजिक सम्बन्धता की दृष्टि से तुलसी ने देवता-बआह्यण-शद्व को 
बयी को लिया हैं। अपने जोवन के आदर्शवादी चरण में उन्होंने देवताओं को पदच्युत 
किया है, शूद्ों के दमन की स्वीकृति दो है तथा ब्राह्मणों का उदार किया है। उन के 
मध्यवर्ती यथार्थोन्‍्मुल चरण में देवताओं और राजाओं को एक ही दर्जा दिया गया है 
तथा शद्रों के दमन और ब्राह्मणों के उत्थान का जोश ठण्डा हो गया है। और अन्तिम 
यथवार्थवादी चरण में तुलसी ने वर्गव्यवस्था, भाग्य, कर्म, माया आदि के प्रति भी अपना 
संशय प्रकट किया हूँ । 

हम ने चरित्रीकरण के सिद्धान्त मूलतः महाकाब्यात्मक कृतियों-म्‌ल रूप से 
“रामचरितमानस --के आधार पर ही निरूपित किये हैं क्योंकि अन्य कृतियों में शोल- 
मिरूपण को व्यापकता विविधता नहों मिलती । तुलसी ने चरित्र-चित्रण में विवरण तथा 
इतिवृत् का ज्यादा सहारा लिया है, कार्यध्यापार का कम । उन में कार्य से अधिक शब्द 
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सक्रिय हैं। विवरण एवं इतिवत्त के द्वारा चरित्रच्षित्रण करने को विधा धामिक काब्यों 
में प्रयुक्त होती है क्योंकि कवि तुरत और पूरो स्पष्टता देना चाहता है; तथा चरिभ- 
चित्रण में केवलमात्र अपनी धारणा को हो प्रेषित कराना चाहता है अन्यथा दर्शन और 
नीति की व्यास्याओं में 'अराजकता' आ सकतो है। इसी लिए तुलसी रामफथा में प्रत्येक 
स्थिति, घटता, पात्र आदि की स्वयमेव धामिक टोका-टिप्पणो करते चलते हैं । 


. अगलो गोष्ठी में हम तुलसी के कृतित्व के शिल्पविधानों ( तकनीकों ) का पर्या- 
लोचन करेंगे । 


चोथी गोही ब८७ 
र्४डं 


पाँचवीं गोषठी 


“देखत तब रचना विचित्र नव समुन्ि सनहिं सन रहिये” : आर्थात्‌ 
तुलसी के कथारूप क्या हैं ? उन का शिल्प-विधान क्या है ? उन में किन-किन 
तकनोकी कौशलों का इस्तेमाल हुआ है? उन में 'प्राथंना' ओर प्रकृति के 
तत्वों की चर्याएँ कैसी हैं ? 


तुलतोदात ने दो लघु आश्यानक काव्य रचे हैं, एक आध्यात्मिक महाकावध्य का 
प्रणयन किया है, पद और गीत और कविता को अवलियाँ रखी हैं, स्तुतियों के ऋचारूप 
दिये हैं, दरबारी अर्डी पेश करने के कानूनी ढंग पर एक विनयपत्रिका का अन्वेषण 
किया है, एक शोकगीति जैसी रचना ( हनुमानबाहुक ) भो पेश को हैं। उन्होंने कई 
विधाओं का प्रयोग किया है। एक ओर वे 'कृष्णगीतावली' में चरवाही प्रगोतात्मकता 
को प्रहण करते हैं, दूसरों ओर 'गीतावली' में प्राकृत-अपभ्रंश के गीत लालित्य को, 
तशीसरो ओर 'कवितावलो' में रासो-काव्य के वीरवत्त को, तथा 'मानस' में आद्यन्त 
भक्ति की दार्शनिक प्रतिपत्तियों को पेश करते हैं। उन में कई कलात्मक परमराओं का 
सम्बान है। एक, अपक्ेंश ओर सूफ़ी आखुयान काअ्यों की दृह्य-चोपाई परम्परा है; दो, 
“हनुमस्नाट $, 'प्रसन्‍नराघव' को नाट्य -जटिलता हैँ; तीत, 'वाल्मोकि रामायण , 'आनब्द 
रामायण', 'भुशुण्डि रामायण', अध्यात्म-रामायण' को हौली में आध्यात्मिक प्रतोक 
रूपायत है; बार, लोकताल्विक परम्परा के अभिप्राय-प्रयोजन-छूढ़ियाँ आदि हैं; पाँच, 
लीलागानों के गीतिनाट्य है; छह, ब्राह्मण कथावाचकों को उपदेश वृत्ति है; ओर, अन्त 
में, प्रकृत गीत-गान परम्परा का समावेश हैं। उन को सृष्टि का सहदल है--“रामचरित- 
मानस' । यहाँ उन के 'राम' में परब्रह्मत्र है, चरित' में ऐतिहासिक परम्परा का 
पौराणिकीकरण है, तथा 'मानस' में तदो-सिन्धु-ताऊाब के आध्यात्मिक प्रतोकमष्डल का 
पूर्ण दार्शनिक पैटर्न है। इस 6रह वे अपने 'मानस' में ( १ ) इतिहास-साहित्यशास्त्र, 
(२ ) अध्यात्म, तदा ( ३ ) लोकतत्व इन तोन धाराओं का संगम लोकचितत को भूमि 
पर कराते हैं। उन के ताना रूपविधानों ( फ़ॉर्म-कॉन्फ़िगरेशन्स ) में इल्हों तोनों का 
बोगायोग हुआ हैँ । अतः उत का कोई एक शिल्प-विधान नहों है । 

आखिर रूप ( फॉम ) तथा शिल्प ( टेबनोक ) क्‍या हैं? यह एक सोन्दर्य- 
कास्त्रीय महान्‌ विवाद का विषय है। हम विवादों में न पड़ कर कुछ प्रासंगिक सृत्र दे 
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कर आये बढ़ेंगे । काब्य कालसापेकष्य ( टेम्पोरल ) कला है जिस में अनुभर्ती (सक्तेसिष) 
विधान होता है अर्थात्‌ यहाँ पात्र, या अनुभव, या घटना, वर्णन 'क्रमशः' आने के कारण 
'कार्य-कारण' को अथवा 'क्रम' की शूंखला से बंधे होते हैं। यदि हम पात्रों, वस्तुओं, 
अनुभवों, घटनाओं, वर्णनों आदि को प्रस्तुत मात लें, तो उन्हें पुनः प्रस्तुत करने में 
इतिहास और संस्कृति के गठन, कलाकार के व्यक्तित्व आदि का भी प्रभाव पड़ता है । 
फलस्वरूप एक ही पात्र श्रोराम विभिन्‍न ऐतिहासिक युगों में, या एक ही ऐतिहासिक 
युग में विभिन्‍न कलाकारों द्वारा पुनः प्रस्तुत किये जाने पर एक दसरे ढंग से हो अपना 
रुपान्तर करेंगे । विषयवस्तु ( कॉण्टेण्ट ) का यह अनुकूल मूर्त आयतन ही 'रूप' है जिस 
के अन्तगंत 'पद्धति' या 'विधि' को भूमिका होती है। यह रुपास्तर हमेशा बैवक्तिक था 
विशिष्ट होता है। अतः प्रस्तुत का इतिहास के पैटन और कलाकार के व्यक्तित्व के 
माध्यम', दोनों से रूपान्तरित हो कर पुनः प्रस्तुत होना 'रूप' है। रुपविधान में बल्तुओं 
का स्थानगत ( इन स्पेस ) विन्यास होता है जब कि वे वस्तुएँ कालगत भी होती हैं । 
अतः कालसापेक्ष्य को एक स्थानसापेक्ष्य तन्त्र में कुछ उपायों ( शिल्प-विधियों ) के द्वारा 
रूपान्तरित करना ही “रूप” का विधान है। यह विन्यास यान्त्रिक ढंग से नहीं होता; 
यह हमेशा विशिष्ट' होता हैं। जब एक कलात्मक धारा इस का अनुकरण करती है 
तब यह रूप्रायन रूढ़िगत या परम्परागत होता है। जब व्यक्षि कलाकार इस का अनु- 
सनन्‍्धान करता है तब यह काफ़ी मौलिक होता हैँ । कालसापेक्ष्य का स्थानसापेक्ष्य 
ब्यवस्थापन ( एरेंजमेण्ट ) मनुष्य को विलक्षण सृ जनात्मकता या सिसृक्षा है जो सोहेद्य, 
उपयोगी और काम्य होतो है। उदाहरणार्थ, काव्य में चरित्र, वर्णन, घटनाएँ, कार्य, 
अनुभव आदि का व्यवस्थापन इस तरह होगा कि वे अलग-अछग हो कर भी एक-दूसरे 
के लिए अनिवार्य होंगे और उन में वेपरीत्यमूलक ( द्न्दात्मक ) 'एकता' भी क्रायम 
रहेगा । अतः व्यवस्थापन में सनतुलन ( बैलेंस ) समरूपता ( सिमेद्री ), व्यवस्था 
(ऑडइंर ) आदि को ज़रूरत पड़तो है। ये जरूरतें रूप के तत्त्व ( एलिमेण्ट ) हैं । 
तत्त्वों को आपसो प्रकता और अनिवायंता हो "एकता का अभिनिवेश करतो है। इस 
भाँति सभी वस्तुओं को एक साथ किसी विलक्षण ढंग से अग्वित करने में रूप और 
छिल्प का सहयोग है जहाँ 'सभो' वस्तुएं तत्त्वों द्वारा व्यवस्थावित होने लगती हैं; 
तया तत्त्व शिल्प द्वारा अभियोजित होने लगते हैं। इस तरह वस्तु-तत्व-शिल्प को त्रथी 
विधात्मक रूप ( जनेटिक फ़्रॉर्म ) का निर्माण करतो है। काव्य एवं साहित्य में यह 
रूपगठन विधात्मक होता है ( जैपे महाकाव्य, आरुपान, चम्पू के रूप ), विशिष्ट विषय- 
बस्तुगत होता है ( "वाल्मीकि रामायण”, अध्यात्म रामायण, 'रामचरितमानस', 
महाकाव्यों के व्यक्तिगत रूप ), शिल्पगत होता हैं। ( इतिवृत्तात्मक, वर्णनार्मक, 
अवधारणात्मक ) तथा मनोवृत्तिम्‌लक होता है ( प्रगीतात्मक, शास्त्रीय )। ये विधियाँ 
विषयवस्तु (,कॉष्टेण्ट ) को तरह रूयविधान छो भो ए+ लक्ष्य प्रदान करती हैं। सारांश 
में, रूपगठत कार्य ( ऐक्सन ) तथा कामगरी ( वर्क ) से सस्मन्धित है जिस में मानव- 
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ऊर्जा का उपयोग होता हैं। अनेक मानव कार्य और कामगरी मिल कर इतिहास में 
'म्यता' तथा 'संस्कृति' के ढाँचे रचते हैं जिन के कुछ स्वीकृत मर्यादामान ( नॉम ) 
होते हैं । वस्तुत: संस्कृति के ढाँचे मर्यादामानों के पुंज होते हैं जो परम्परा और परिपाटी 
( ट्रेडिशन ऐण्ड कंन्वेन्शन ) में झिलमिलाया करते हैं, जहाँ मानव की सामूहिक संस्थाएँ तथा 
व्यक्तिगत सृजनात्मकताएँ सक्रिय रहती हैं। संस्कृति के पैटर्न या रूपाकार ऐतिहासिक 
महस्व के युगों में अधिक परिव्तन-प्रवतंनकारी होते हैं। मानव को सुजञनात्मकता के प्रमुख 
क्षेत्र हैं: अर्थतन्त्र, राज्य, धर्ग, विज्ञान, दर्शन और सौन्दर्यतत््व आदि । मानव-ऊर्जा यहाँ 
इस्तेमाल होती है। अतः कला और साहित्य के रूपविधान व्यापक रूप में इतिहास- 
जरण के सांस्कृतिक पैटर्न के एक तत्त्व मात्र, एक वामन-अंश हैं । इस तरह साहित्यिक 
विधात्मक रूपों पर विशिष्ट ऐतिहासिक युग के सांस्कृतिक रूपाकार' का भी सौन्‍्दय- 
वास्विक प्रक्षेपण होता हैं । 

इस भूमिका के साथ हम महाकाव्य के रूपाकार को लेंगे। महाकाभ्य की दो 
परम्पराएं हैं: एक, आदिम या विक्नशील महाकाव्य की; दूसरी, साहित्यिक या 
व्यक्तिगत महाकाब्य की । पहलो परम्परा के आधार पर ही महाकाव्य के तत्त्वों का 
विधान हुआ है, और दूसरो परम्परा में व्यक्तिगत सैद्धान्तिक मीमांसाएँ हुई हैं। पहली 
परम्परा सामूहिक सृजन को देन है; और दूसरी व्यक्तिगत सृजन की । आदिम महाकाव्य 
में मतिमानवीय और अतिप्राकृतिक 'मिथयक्रीय संस्कृति' होती हूँ जिस में कथात्मकता ही 
चरम लक्ष्य होती हैं। साहित्यिक महाकाब्य में अतिमानवीय तथा अतिप्राकृतिक संस्कृति 
को ऐतिहा तिक परिवेश' अर्थात्‌ मानवीय मर्यादामानों में ढाल कर दिया जाता है 4 इस 
में कथा किसो महान्‌ लक्ष्य की नि्मित्तमात्र होती है। आदिम महाकाव्य गा कर समूह 
को सुनाया जाता है तथा साहित्यिक महाकाब्य व्यक्त द्वारा पढ़ा जाता हैं। आदिम 
महाकाध्य वायन के लिए सम्पादित होता है, साहित्यिक महाकाव्य पढ़ते के लिए लिखा 
जाता है। आदिम महाकाव्य में कथा को तीव्र गति का खयाल रखा जाता है। इसलिए 
इतिवृस में मनोहर वर्णन, वर्णनों में सौनन्दर्यमूछक अलंकार, पात्रों के संधर्ष, घटनाओं 
के नाटकीय बिन्दुओं को इस तरह सन्तुलित किया जाता हैं कि इतिवृत्त में बेहद ताल- 
युक्त आरोह-अवरोह होता है जिस से एक 'एकता' क्रायम हो जातो हैं। आदिम महा« 
काव्य का आरुयानवाचक ( कवि ) श्रोताओं को “मन्त्रमुग्ध/ कर के हो अपने विश्वास 
जमा सकता हैं। इस के लिए यह या तो स्तुतियाँ-निन्दाएँ करता है अथवा अपने काव्य 
के अन्य प्रयोजनों के लोभ देता हैं। वह इतिवृत्त को गति को मनोहर वर्णनों से इच्छा- 
नुसार स्तम्भित कर के शोभा का वशीकरण फैलाता हैँ तथा छन्द के जादू से संगीत और 
गति दोनों का विज्रम उत्पन्न करता है। 'चित्रात्मक विवरण', 'तोब् गति' और 'बुतुहल' 
आदिम महाकाभ्य के कथानक में ये तीन प्रधान होते हैं । साहित्यिक महाकाशब्यों में 
कथानक केवल साधन हो जाता हैं। व्यक्ति-कवि इतिहास-चेतना से आलोकित हो कर 
कृधानक में धामिक या नैतिक, दार्शनिक या समसामयिक, वेयक्तिक या राष्ट्रीय विश्व- 
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दृष्टि को साध्य रूप में स्थापित करता हैं। हमारे सन्दर्भ में बाल्मी कि-कृत 'आदिरामायण' 
आदिम महाकाब्य को, तथा तुलसो-कृत 'रामचरितमानस साहित्यिक महाकाब्य की . 
परम्परा में आता हैं। तुलसी ने आदिम महाकाव्य परम्परा से कई तस्व ले लिये हैं । 
कुछ घटनाओं के स्थानान्तरण या विलोप के अलावा तुलसी ने वाल्मोकि का हो गठन 
उधार लिया है किन्तु उस पर 'अध्यात्मरामायणवृत्त' की दार्शनिक पद्धति, तथा मध्य- 
कालीन चेतना की निष्पत्ति से पात्र, वर्णन, कार्य, प्रयोजन आदि सभी रुपान्तरित कर 
दिये हैं । तुलपों ने भो अपने महाकाव्य को मुख्यतः गा कर सुना जाने वाला हो बनाया 
है, उन्होंने अतिप्राकृतिक-अतिमानवीय मिथकीय संस्कृति पर मध्यकालोन वैष्णब 
आध्यात्मिक संस्कृति को आच्छादित किया है, कुतूहल को प्रधानता दे कर भी तीव्र गति 
( कपानक-प्रधानता ) पर बल तहों दिया है। इसो तरह विवरणों की चित्रात्मकता की 
अपेक्षा नैतिक-अध्यात्मिक व्याख्याओं को प्रधानता दी है। मिथकोय चेतना के वृत्त में 
श्रोता कार्य-व्यापारों का भावक द्रष्टा हो नहों होता, बल्कि कथानक की हरेक बारीकी 
का ज्ञाता होने के कारण तथा एक विशिष्ट विश्व-दृष्टिकोण रखने के कारण उन में लोक- 
कार्य जैसा हिस्सा भो बंटाता हैं। इसो वजह से वाल्मीकि के आदिम महाकाव्य में जो 
देवतादि हैं वें हमारी मध्यकालोन पौराणिक आस्था के ज्यादा अनुक्ल नहीं हैं । वे देवी 
से अधिक मानवोय हैं | इस तुलना में तुलसी के देवतादि वास्तविक अस्तित्वपृर्ण न हो 
कर आध्यात्मिक प्रतीक हैं । थे देवी-मानवीय से परे एक परिपाटी हैं। मध्यकालीन 
ब्रह्म ण्ड-अविकल्पन के प्रतिबिम्बन से तुलसी ने नायक को ही परम परक्रह्म बना दिया 
हैँ । आदिम महाकाव्य को हो तरह साहित्यिक महाकाव्य 'मानस' में हम आरुपानवाचक 
तुलसी को आस्था से निर्देशित होते हैं। उस में 'अविश्वास का श्रद्धामूलडक उचछेदन' 
होता है, न कि 'इच्छामुलक निलम्बत' ( नॉट विलिग सस्पेन्शन ऑँब डिसबिलीफ़, बट 
डिवोशनल एलिमिनेशन आँव डिसबिलीफ़ )। इस तरह तुलसी ने विश्वास ( बिलोफ़ ) 
के मिथकीय युग के तर्क को ऐतिहासिक युग पर लागू कर के एक धामिक महाकाब्य 
को सब से बड़ी शर्त प्री कर दी है। उन्होंने युग के तीन तकों ( रीज़न्स ) का खण्डन 
कर दिया है: (१) परब्रह्म राम सगुण मनुष्य कैसे हो सकते हैं; (२) वे मनुष्य न हो 
कर मनुष्य को तरह आचरण कंसे कर सकते हैं; (३) एक कौवे तक को परमभक्ित कैसे 
प्राप्त हो सकती हैं? इन का उत्तर उन्होंने तीन धामिक प्रतोकों में दिया : अवतारवाद, 
नरलीला, तथा भक्तिप्रीति। फलस्वरूप 'मानस' में चरितनायक अवतार, घटनाएँ 
नरलोला, तथा संवेग धामिक मनोविज्ञान की गृढ़ता से परिपक्व हो जाते हैं। इस से 
धामभिक महाकाव्य के लिए एक दूसरा समातान्‍्तर अन्यापदेशिक (ऐलिगेंरिकल) घरातकू 
भो मिल जाता है। पहले घरातल में इतिवृत्तात्मक ( नैरिटिव ) चरण में नायक, 
घटनाएं और रस हैं; तथा दसरे धरातल में अवधारणात्मक ( कॉन्सेप्टयुअल ) चरण 
में अवतार, लोलाएँ और भक्तिपरक संवेग हैं। इस भांति 6ुलसी ने आदिम महाकाब्य 
के गठन पर साहित्यिक महाकाव्य को धामिक कवित्व प्रदान किया है। अतः मानस 
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का ढाँचा 'इतिवत्तात्मक' है जिस पर 'अवधारणात्मक रूप' आरोपित है। इस के लिए 
तुलसी ने सत्य-मिथ्या ( ब्रह्मममाया ) के सूत्र को तकनीकी-सिद्धान्त में रूपायित कर 
दिया हैं। उस को इस साहित्यिक विधा का उदगम यही है । 

इतिवृत्तात्मक रूप तथा अवधारणात्मक रूप के सहसम्बन्ध से अन्यापदेशिक 
अभिव्यंजना की क्षमताएँ बढ़ी हैं जिस की वजह से काव्यात्मक विश्वम (पोएटिक इल्यूज़न) 
की कई समस्याएँ उठ खड़ी हुई हैं। सब से पहली समस्या आश्यानवाचक कवि को 
भूमिका को है | तुलसी हमेशा महाकाव्य को पृष्ठभूमि में एक भाष्यकार के रूप में मोजूद 
हैं जो प्रत्येक घटना तथा कार्य की नैतिक और आध्यात्मिक व्याख्याएँ करते रहते हैं । 
इस से इन में दुहरापन आ जाता हैं ओर कवि कार्य-व्यापार को चुनने, किसी विज्येष 
अंश पर बल देने, किसो पताका छोड़ देने आदि पर 'अपनो' मनोवृत्तियों तथा दृष्टिकोणों 
को आरोपित करता चलता है। वह एक ही समय में अग्रभूमि में चल रहे प्लॉट की कई 
घटनाओं तथा वृत्तान्तों को भी दे सकता है। कवि की आश्यानशैली के अनुरूप ही 
लगभग सभी पात्रों की कपन-शैलियाँ ढलती चली जाती हैं। अतः संवादों में पात्रगत 
वैचित्रय काफ़ी कम हो जाता है। एक बात॑ और ध्यातव्य हैं कि कवि चारण न हो कर 
एक ब्राह्मण-कथाताचक हैं जिस की शेली पोराणिक है। वह रामकथा गा कर कहता है' 
ओर सुजन लोगों से प्रत्याशा करता है कि वे 'सादर' तथा मन लगा कर अर्थात्‌ श्रद्धा 
ओर भावविभोरता से सुनेंगे ( मानस, १।३४।७ ) । वह हमेशा मौजूद रहता है। एक 
कयासूत्र को छोड़ कर आगे जो चरित्र जिस प्रकार हुआ उसे सुनाता है। एक ही 
कथांश के दो पात्रों अथवा दो घटनाओं को विभकिति की सूचना वह स्पष्ट दे दिया करता 
है : याशवल्यय भरद्वाज से बोले कि मैं ने उम्रा का सुन्दर “चरित्र गाया'; “अब शम्भु 
का सुशावता चरित्र सुनो ( मानस, १ै।७४।३ )। अपने चुनाव के अनुसार वह पताकाओं 
का संक्षेप में भी बखान करता है; बीच में छोड़े गये चरित्र को किसी दूसरे कथांश के 
बाद पुनः शुरू कर सकता हैं ( 'भब सो सुनहु जो बोचहिं राखा' ); व्यतोत कथा की 
पुनरावृत्ति भो करता है ( दशरथ के दूत द्वारा शिवधनुभंग की घटना सुनाना, हनुमान्‌ 
द्वारा राम के विरह का वर्णन करना आदि ) तथा कभी-कभी मल प्लॉट से असम्बद्ध 
किसी पताका को किसी धार्मिक प्रयोजन को सिद्धि के लिए भी जोड़ सकता है। व्यक्ति- 
कवि घामिक होने के नाते बहुधा अलौकिक पात्र व घटना के प्रसंग में 'अनिंचनीयता' 
की बाँह थाम लेता है ( जिस नगर में स्वयं जगदम्या पार्वती ने अवतार लिया है उस 
का क्‍या वर्णन हो सकता हैं? जिस नगर में रवयं माता भवानों रहती हो वहाँ की 
ज्योगार का वर्णन कैसे हो सकता है ? ) | इस भांति इतिवृत्ताटमक रूप में वर्णन को ये 
कुछ दोलियाँ प्राप्त होतो हैं। 'मानस' में आस्यानवाचक कवि के अलावा अन्य भी हैं। 
ब्राह्मण बकता तुलसी के श्रोता तो सुजनबुन्द हैं। लेकिन शिव को श्रोता पाती, 
याशवल्वय के श्रोता भरद्वाज, काकभुशुष्डि के श्रोता गरुड़ भी हैं। ये चार बकता-भोता 
युबल हैं ओो सारी कथा को स्वयंपूर्ण किन्तु अनुस्यूत खण्डों में बांटने के साथ-साथ एक 
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ओर तो आध्यात्मिक व्यास्थाएं करते हैं, तो दूसरी ओर इतिवृत्तात्मक रूप को प्रश्तोस्तर 
बाली पद्धति का भी बना देते हैं। अतः उपदेशवृत्ति प्रधान हो जाती है, कथानक गोण । 
प्रधनावलो पढ़ति का कारण तत्कालीन पनर्जन्म-सिद्धास्स है जिस को वजह से बता 
पात्रों के पृवंजन्म की भी कथाएँ कह कर कथाभूमि को छोझ और परलोक का विस्तारी 
रंगमंच दे देते हैं। तीनों वक्‍ता-भोता युगल के उपदेशों में भी आस्यानवाचक तुलसी के 
ही विचार प्रतिपादित हुए हैं जिन का सम्बन्ध या तो राम के ब्रह्मस्वरूप से है अथवा 
रामभक्त से । जब ब्राह्मणकवि सुजनों को उपदेश देता हे तब वह वर्णाश्रमधर्म, छोक- 
नोति, कलियुग के त्रिताप आदि को भी शामिल करता है। ये संवाद कई स्थलों पर 
घलते हैं : ती्थों में, सभाओं में, राजसभाओं में, धर्म-समाजों में, पात्रों के वार्तालापों में 
ओर कवि के वक्‍तव्यों में । इन संवाद-शलियों में ज्ञान तथा भक्तिपरक शब्दावली थी 
बहुतायत हैं। ध्यान रहे कि संवाद-स्थलों तथा वक्‍ता-थोता युगलों का ऐसा चुनाव 
मानस के गठन को कैलास, प्रयाग, वित्रकूट, ऋषि-आश्रम, धर्म-सभाओं, राजसभाओं 
में फंडा कर एक घामिक भास्कर्य ( रिलिजस आककिटेकक्‍्चर ) जंसा स्वरूप प्रदान करता 
हैं। इन संवादों ने कथांशों को अनेक स्वावलम्धों लोलाओं में वितरित कर दिया है 
जिन में से प्रत्येक के अपने धार्मिक प्रयोजन हैं । जाहिर हैं कि इस के रूपगठत की एकता 
शिधिल हुई है । 


मानस” के कथानक में आधिकारिक तथा प्रासंगिक कथाओं ( पताकाओं, 
प्रकरियों ) की "एकता के लिए कई तत्वों का इस्तेमाल हुआ है। इन के आपसी 
सम्बन्धों से कार्यब्यापार के गतिशास्त्र ( डाइनेमिक्स ) का अनूठा इजहार होता है। 
कथाओं के गठन में घटनाएँ ( ईवेण्टम ) केन्द्र होती हैं जिन के सूत्र में कार्य-फारण 
पिरोये हुए होते हैं । तब ये गठन नन्‍हों इकाइयाँ बनते हैं। 'मानस' में ताड़का, वाल्मीकि, 
अहल्या, केवट, निषाद, जटाय, सम्पाती, सुमन्त्र आदि नन्‍्हों कथा-हकाएयाँ हैं। हस 
इकाहयों में कम से कम एक नायक होता है जो मर मरहाकाब्य के चरितनायक के विराट 
कार्यव्यापार में समाहित हो जाया करता है। लेकिन इकाई के गोल में वह अपने चरित्र 
का आंशिक बिम्ब भी आलोकित कर देता हूँ। 'मानस' में ये प्रकरो-तायक-नामिकाएँ 
आदिम महाकाव्य को कथानक परिपाटी को ही नहीं ढोतीं बल्कि कवि की भक्ति मीमांसा, 
या तत्कालीन नयो सामाजिक सम्बन्धता, अथवा किसी नैतिक आनभार-व्यवहार का 
उद्धाटन भी करती, हैं। ये सब कथानक को मध्यकालीन बोध देते वाले सहयोगी हैं । 
आधिकारिक कथा का वेग हन के बिन्दुओं को छुता हुआ निकलता है। अतः ये एक* 
समाज-रचना भी करते हैं। 'मानस' में बालकाण्ड में राजसभाओं के कई थात्रों, अरण्य- 
काण्ड में ऋषि-मुनियों के समुदाय, किष्किन्धा में मित्रों की खोज आदि ने मिल कर काब्य 
में मानवीय तत्त्वों की अभिवायंता की पूति की है तथा कथानक के फलक को एक सामा« 
जिक दुनिया में जोवित कर दिया है जहां राजसभाएँं हैं, पुरोहित-आह्याण-ऋषि हैं, सेवक 
ओर मित्र हैं, शत्रुयोढ्धा और यूरमा हैं, विविध बरित्रों वालो तारियाँ (कौशल्या, मस्थरा, 
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कैंकेयी, अनसूया, शूर्पणला, अहल्या, शबरी, तारा आदि ) हैं। इस भाँति ये नन्‍हीं कथा- 
इकाहयाँ मूलतः समाज तथा उस के समूहों को विविधता का आधान करने को निमित्त 
हैं। किन्तु 'मानस' में कवि ने घटनाओं तक को विव॑रणात्मक ( डेल्किप्टिव ) पद्धति से 
चित्रित किया है। इसलिए इतिवृत्तात्मक ( नैरेटिव ) रुचि तब तक के लिए स्थगित हो 
जाती है जब तक कि कवि स्वयं अगली घटना का बखान नहीं करता । सारांश में, कवि 
गति' के बजाय 'ध्यान' में लोन हो जाने का आदी है। इसी लिए 'चरित' में 'मानस' 
की गहराई भो है। ऐसे ही दूर तक चलने वाली पताका-कथाओं ( लक्ष्मण, हनुमान, 
विभीषण, सीता, रावण ) में 'एकता' प्राप्त करने में उदय का कई भागों में वितरण हो 
जाया करता है| ये पताका-कथाएँ आधिकारिक कथा के प्रयोजनों को परस्पर बाँट लेती 
हैं और अन्ततोगत्वा महोहेश्य में तिरोभूत हो जाती हैं । उदाहरण : लक्ष्मण-कथा राम- 
मर्यादा और राम-वैराग्य के वृत्त में रोमैण्टिक विद्रोह और दण्डनीति के शौर्य की पूति 
करतो है; हनुमानू-कथा राम-कार्यों की गति को अत्यन्त वफ़ादारी के साथ अतिप्राकृतिक 
उपायों के द्वारा भी तेज्ञ गति से आगे भगा ले जाती है; विभीषण-कथा राम के सम्राट 
पक्ष को गोण होने से बचाती है; सोता-कथा यात्रा और खोज को एक न्यायपूर्ण सार्थकता 
देती है; तथा रावण-कथा राम के अध्ुरसंहार नामक प्रमुख अवतारहेतु को सिद्ध करतो 
है। तुलसी ने इन कथाओं में भक्तिभाव का इतना अधिक समृपरंजन कर दिया हैं कि 
अन्य मनोराग या तो भक्ति-उन्मुख हो गये हैं अथवा कमज़ोर पड़ गये हैं। अतः इतिवत्त 
एवं अवधारणा के दोहरेपन का नतीजा मूल कथानक पर भी पड़ा है: एक तर राम 
की वास्तविक यात्रा का कथानक है, तो दूसरी ओर राम की अन्यापदेशिक (ऐलिगरिकल) 
यात्रा का भी अवबोध है। अतः राम के सभी कार्यव्यापार लीलाएऐं हो जाते हैं; तथा 
स्वर्ण मृग-आखेट से पूर्व सीता के अग्निवास से ले कर लंकाविजय के पश्चात्‌ अग्निपरीक्षा 
तक सीता की यात्रा भी अन्यापदेशिक तथा रहस्यवादी हो जाती है । 

आधिकारिक, पताका, और प्रकरी-कथाओं के नियोजन पर गौर करने के पहुले 
हम वाचकप्रधान इतिवृत्तात्मक गठन को तत्सम्बन्धी विशेषता बताना चाहेंगे कि 
आस्यानवा चक एक हो काल में कई घटनाओं का वत्तान्त दे सकता है--चित्रपटल का 
परिवर्तत, विपर्यय, या निलम्धन कर के । इस के अलावा धामिक महाकाव्य में कार्यों पर 
देव या प्रारब्ध का नियमन होने की वजह से सामान्य कार्य-कारण की परम्परा भी भंग 
हो आया करतो है और बहुधा घटना-परिवर्तन में 'आकस्मिकता' परिभ्याप्त हो जाती 
हैं। 'मानस में कथाप्रभ्नंदों के नियोजन में हन दोनों प्रवृत्तियों को चहुल-पहल है। ऐसे 
विचित्र नियोजन के लिए वाचक कवि ने कथाओं के उपसर्ग-प्रत्यय रूप में कुछ क्रिया- 
विशेषण प्रयुक्त किये हैं; यथा : इधर ( यह कया हुई) और उधर ( वह चरित चलू 
रहा है ), पीछे ( यह लीला हो चुकी ) और आगे ( इस छीला का वर्णन होगा ), यहाँ 
( राम स्वणणमृंग के पोछे चले गये ) और वहाँ ( सीता का वृत्तान्त सुनो ), इत्यादि । 
कथाप्रभेदों को दाखिल करने का दूसरा हेतु नाता आध्यात्मिक-दार्शनिक प्रतीकों को 
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मिथकोय व्याश्या करना होता है; यभा : मुक्ति के लिए सम्पाति, शाप-तिवारण के लिए 
अहल्या, पापोद्धार के लिए जयन्त, अवतार-हेतुओं के लिए हरि की अनेक प््यकथाएँ 
आदि । कथाप्रभेदों का तीसरा नियोजन प्रश्न अर्थात्‌ शंका के उत्तर अर्थात्‌ समाधान- 
रूप में एक मिथकीय कथा को प्रस्तुत करने से होता है; यथा : सती को राम के सगुणत्व 
पर सन्देह होने को वजह से सती-मोह की कथा जोड़ी गयो, पावंती को काकभुशुण्डि 
जैसे कौवे द्वारा हरिपद पाने की धांका के निवारण के लिए काकभुशुण्डि के पृर्जस्म को 
कथा जोड़ दो गयी, इत्यादि । नियोजन को इन तकनीकों के कुछ परिणाम हुए : (१) 
कथा की कार्यकारण-छुंखला पात्र के प्वंजन्म में भो जड़ जाती है जो मल कथानक की 
एकता के लिए विघटनकारी हैं; (२) कथा के स्वाभाविक मनोरंजन को अपेक्षा उस के 
धार्मिक या नैतिक दृष्टान्त की महानता प्रमुख हो जाती हैं जिस से कथा एक धारमिक 
प्रतीक का भाष्य हो कर स्वयं में मोहहोन हो जातो है; तया (३) मल प्रकट-कथातक- 
पटल के साथ 'पृष्ठमूमि' में पूर्व जन्म की मिथकोीय कथाओं का अन्त:पटल भो खुलता है । 
ये धाविक खबियाँ महाकाव्यगत सोन्दर्यतात्विक शत्रुटियाँ बन जातो हैं। बालकाण्ड में 
पृष्ठभूमिस्थ पटल-कथाओं में शिव-चरित, नारद-शाप, मनु-हतरूपा, प्रतापभानु-कपटी मुनि, 
जलन्धर-वन्दा, रावण-चरित आदि प्रधान हैं; अन्य काण्डों में सम्पाति की आत्मकथा, 
लंकिनी राक्षसी की आत्मकथा, काकभुशुण्डि की आत्मकथा प्रमुख है। वस्तुतः महाकाश्य- 
चरित की दृष्टि से 'मानस' में राम-चरित के साथ-साथ शिव-चरित एवं रावण-चरित का 
भी आरुपान है ( बालकाण्ड )। यह तुलसी पर क्रमशः कालिदास के 'कुमारसम्भव” 
और “अध्यात्म रामायण' के उम्रा-शिव संवाद, तथा जन रामायणों के प्रभाव की देन 
है । इन से निस्सन्देह प्रवन्धसोौष्ठर विफल हुआ है । ' 

'मानस' में कथाओं के व्यवस्थापन की कुछ पद्धतियाँ तो आारन्बार दुहरायी 
गयी हैं। पहली पद्धति हैँ पुरानी कथा की अधवृत्ति की। इस पद्धतिद्वारा सम्बद्ध 
चरित्र ( मुख्यतः पताका-वृत्त वाले ) उन घटनाओं से परिचित हो जाते हैं जो उन की 
अनुपस्थिति में आधिकारिक चरित्र सम्पादित कर लुके होते हैं। यहाँ एक प्रकार का 
काल-विपर्यय होता है । उदाहरण : दशरथ की सभा में दूत आ कर राम द्वारा धनुभग 
की सारी कथा दुहरा जाता हैं, मारीच रावण से राम के विश्वामित्र के साथ जाने को 
प्री कथा दुहरा जाता है; भरत-बाण से आहत हनुमान्‌ संक्षेप में पिछली कथा बता देते 
हैं। विवाह रचा कर लौटे राम से माताएँ ताड़का-वध आदि की कथाएँ जान लेती हैं । 
दूसरी पद्धति है कथा पर कथा आहरूढ़ कर देने की । इस पद्धति द्वारा 'एक ही प्रासंगिक 
कथा को दो अत्मनिर्भर कथाओं में विभक्त कर दिया जाता हैं। उदाहरण : रति को 
वरदान देने की कथा के बाद कवि पार्वती-विवाह की कथा कहता हैं, शिव पार्वती से 
'रामचरितमानस' को वह मंगलमयी कथा कहते हैं जिसे काकभुशुण्डि ने विस्तार से कहा 
तथा पक्षिराज गदड़ ने सुता । तीसरी कविश्रिय पद्धति है कथा को लोटाने की | यहाँ 
एक प्रकार का स्थान-सम्बन्धन ( स्पेशल कोरिलेशन ) होता है। उदाहरण : राम को 
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सुलपृर्वंक चित्रकूट में निवास करा कर अर्थात्‌ वनगमन का प्रा सुहावना वृत्तान्त कह 
कर कवि सुमन्‍्त्र के साथ पुनः अयोध्या छोट आता है और राम-गमन के बाद अयोध्या 
की दक्षाओं का चित्रण करता हैं ( इस तरह कथा का अगला काछगत प्रवाह स्थगित 
हो जाता है ); अरण्यकाण्ड में कवि राम का जो विरह-वर्णण उन के नर-चरित्र करने 
के भय से नहीं कर पाता, उसे हनुमात्‌ द्वारा सुन्दरकाण्ड में प्रा कर देता है ( यहाँ 
अध्री धटना की पति को गयी है ); उधर पर्णकुटी से हर लायी गयी सीता-के साथ कवि 
अशोकवन तक चला जाता है राम-लक्ष्मण को छोड़ कर । तब पुनः वह सीता को वहाँ 
छोड़ कर इधर राम-लक्ष्मण के पास आता हैं ओर सीताहरण के बाद का वत्तान्त कहता 
है ( यहाँ एक ही कालखण्ड की दो दशाओं का बारी-बारी से वर्णन है )। सीताहरण 
प्रसंग में युद्ध करता हुआ जटायु पुनः राम को उसी स्थल पर धायल अवस्था में मिलता 
है और राम-लक्ष्मण से सारी बीती कथा बता देता है; सुग्रीव वन में रहने के कारणों 
को बताते हुए बालि-सुप्रीव-फथा कहते हैं; सुग्रीव की तरह सम्पाति भी अपनी पिछली 
कथा कहने के बाद भविष्य की सूचनाएँ भी दे देता है। चौथी पद्धति है एक कथा को 
घटना से पूर्व जन्म को कोई एक कथा जोड़ देने को : जामवन्त को बहुत पहले हो राम 
के वामनावतार तक को कथा मालृम है; दशरथ के पत्र-वियोग के पीछे श्रवणकुमार की 
कथा है, दृत्यादि । 

कथाओं में मुस्यतः धामिक रंगत को कथानक रुढ़ियाँ ( मोटिब्ज ) प्रयुक्त हुई 
हैं। बरित्र के लिए मतिभ्रम, विधिलेख, शाप और वरदान का प्रयोग हुआ है; घटनाओं 
के लिए कर्मफल, रूपवेश-परिवर्तन आदि प्रयुक्त हुए हैं; एवं परिणाम के लिए स्वप्न तथा 
भविष्य-सूचनाएँ प्रयृक्त हुई हैं। भरत के आगमन से पृ सोता का दुःस्वप्न तथा राम 
के लंका-गमन से पहले त्रिजटा का स्वप्त भविष्य की घटनाओं के सूचक हैं। भविष्य- 
सूचना के लिए या किसी कथांश को पूरा करने के लिए दैवी पात्रों का प्रकट एवं 
अन्तर्धान होना भी इस्तेमाल हुआ है। छुद्ध काव्यगत रूढ़ियों में से नायिक!-अपहरण 
केन्द्र में है। इन अभिप्रायों के अलावा अन्य पात्रों ने भी कथानक का संचालन किया 
है। शील-शिल्यन की दृष्टि से चरित्र मनोरागों ( पैशन्स ) को वश में किये हैं और 
कुछ विशिष्ट 'स्वभाव गुणों ( हँविद्यअल वरच्यूज़ ) की वजह से रुढ़ हो गये हैं। उन 
के चरित्र-परिवर्तन की दिशाएँ भक्त होने की ओर रुक्षित हैं। उन के सारे कार्य भी 
अनिवार्य गुणों से संचालित होते हैं, मनोरागों से कम । राम मोहहोन नरलीला करने 
बाले हैं ओर उन का स्वभावगृण हे नैतिक मर्यादा । लप्मण और, कुछ अंधों में, सीता 
में भी मनोराग मिलते हैं जिस से उन के चरित्रों में परिवर्ततशीलता तथा 
रोमैण्टिकता दृष्टिगयोबर होती है। नैतिकता के स्वभावगृण की प्रधानता की 
बजहू से 'मानस' के सोन्‍्दर्य का अधिकांश उस को नैतिकता है। इसलिए 
अनेक प्रकरो-पात्र ( शरभंग, सुतोक्ष्ण, अहल्या, अनयूुया, धाबरी,, तापस, केबट, 
अयोध्या और जनकपुरको प्रजा, आदि ) केवल भक्त हो कर चुक जाते हैं और 
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कषा-शिल्प में कोई भूमिका नहीं अदां कर पाते । उंन को मात्र आध्यात्मिक सत्ता 
रह जाती है। कथानक को मोड़ देने वाले पताका-प्रकरी के पात्रों में से खास विश्या- 
मित्र, मन्धरा, शूपंणला, सुप्रीव तथा विभीषण हैं । विश्वामित्र राम-लक्ष्मण को ताड़का- 
वध कराने ले जाते हैं और रामविवाहू, परशुराम-दर्पभंग आदि तक का संचालन कर 
देते हैं; मन्यरा राम के राज्याभिषेक को राम-बनगमन में विपरीत गति से प्रत्यावतित 
कर देतो है; शूर्पणखा राम-सीता-लक्ष्मण के शान्त वनबासी जीवन को भग्त कर के 
खर-दूषण-सं घर्ष और सीता-हरण की भूमिका रचती है; सुग्रोय राम के चक्रवर्तित्व तथा 
सीता को खोज के हेतु सहायक बनते हैं तथा विभोषण युद्ध के सभो सूत्रों का परोक्ष 
संचालन करता हुआ रावण वध और राम की वापसी के फलागम को प्रा करता है। 
ये पात्र मूल कथानक को कई प्रुवान्तों में बाँट देते हैं जिस से 'नाटकोय दन्द' (बहि्स्द 
ही) की स्थितियां उपजती हैं। राम ओर परशुराम, रामविवाहु और राम-बनवास, 
सीताविवाह और सीताहरण, अवतार राम और असुर राक्षसगण, ब्रह्मचारी रूपमण 
और कामिनी शूपंगला, खलनायक रावण और रामभक्त मन्दोदरो, कुलभूषण कुम्भकर्ण 
ओर कुलनाशक विभीषण, अन्वेषी राम ओर बन्दिनों सीता, तर राम और अलोकिक 
हनुमान्‌ आदि ऐसे हो भ्रुवान्त हैं जहाँ इतिवृत्त के रोमांबक उतार-चढ़ाव मिलते हैं। यूँ 
सम्पूर्ण कपानक को प्रमुख घटनाएँ चार हैं: र।मतीता-बिवाह, रामसीता-बनवास, 
सीताहरण ओर रावणवध । 

ताटकोय द्न्‍्दों के विधान में तीन बातें मुस्तक़िल हैं : (क) 'शाप' तथा बर' 
नाटकोय सूचक हैं, और देवताओं या ऋषियों के 'साक्ष्य' सुलान्त मोड़ के निभित्त हैं; 
(ख) नाटकोय द्वल्दों के बोच में, पहले या बाद में बहुधा कामद आवेश (कॉमिक 
एक्साइटमेंट ) अथवा त्रासद विश्रान्ति ( ट्रेजिक रिलीफ़ ) के द्वारा इृतिवृत्त में 'कुतृहुल 
को केन्द्रित किया गया है या फिर विरेचन किया गया हूँ; तथा (ग) थे दन्दर अकस्मात्‌ 
उपस्थित हो जाते हैं। विश्रान्तियों की वजह से महाकाव्य में हास्य (कॉमिक), भयानक 
(टेरर) तथा किमाकार ( ग्रोटस्क ) के विधान हुए हैं। कुछ प्रतिनिधि उदाहरण ले कर 
हुम ताटकोय द्वद्दों में प्रयृकत इन कौशलों का उद्घाटत करेंगे । पार्वती-विवाह के प्रश्नंग 
में एक ओर नारद में विदूषकत्व ( ठगी ) का सन्धान है तो दूसरी ओर पार्वती में हुठ 
का | ठग और हठो के स्वभावगुणों के नाटकीय इन्द्र की गम्मीरता में सप्तवि और नारद 
दोनों हो परीक्षा के लिए छल का उपयोग करते हैं । फलस्वरूप हास्य के कई छोटे इस 
ग़म्भोरता को कम कर देते हैं। हास्य के आलम्बन कपटी तारद, और बावले-भिलारी- 
जोगो-नग्न-अमंगलवेषधारी शिव हैं। इस भांति वरसाक्ष्य और कामद विश्रान्ति का मेरू 
नाटकोय द्न्द को तोव़ कर देता है। दूसरा उदाहरण धनुभंग-प्रसंग का है। शिवधमु 
तोड़ने को बात कया, बड़े-बड़े बाहुबली नृपति उसे टस से मस्त तक नहीं कर पाते । 
जानकोपक्ष में ठोक चिन्तित हो जाते हैं कि ब्रह्मा ने सीता का विवाह ही नहों लिखा 
है। सामने राम हैं। एक अजूबा कष्ट्रास्ट है: एक बालक राम बनाम रावण-्याब- 
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मदमर्दक घनुष का, एक हंस के बच्चे को तरह राम बनाम॑ मन्दराचेर पंत की तरह 
घनुष का; एक कोमल मृदुगात राम बनाम वज्ञ से कठोर धनुष का। 'कुतूहुलः और 
“भय घुल-मिल गये हैं जिस के चरमबिन्दु पर राम द्वारा धनुष तोड़ दिया जाता है। 
एक विमढ़ता ( सस्पेन्स ) की मृत्यु हो जाती है। चारों ओर वोररस का समाँ छा 
जाता हैं। दूसरा चरण शुरू होता हैँ और रौद्वरस को तरह किमाकार-हप परशुराम आा 
घमकते हैं । दुर्भाग्य ( नेमेत्तित ) का चक्र चल पड़ता हैं। अब परशुराम और लक्ष्मण 
का वाकयुद्ध यों संयोजित होता है कि क्रोध और हास्य का समतोलन क्रायम हो जाता 
हैं। धीरे-धीरे परशुराम तेजहीन होते जाते हैं और अन्ततः राम-भक्त हो जाते हैं । 
कैयार्तिस भी होता है और इस अन्तिम सुखान्त के पूर्व त्रासद विश्रान्ति भी संयोजित 
हो जाती है। तीसरा उदाहरण अयोध्याकाण्ड में राम के वनवास के पूर्व राज्याभिषेक 
का महोल्लास है जो त्रांसद विश्वान्ति के कौशल का सर्वोत्तम दृष्टान्त हैं। रामवनवास 
एक महान्‌ त्रासदी हैँ जिस के फलस्वरूप दशरथ को मृत्यु होती है, भरत तपस्वी जीवन 
बिताते हैं, अयोध्या शोक में निमग्न हो जाती है, लक्ष्मण और सीता भी वनवासी बनते 
हैं। इस त्रासद शृंखला को राज्याभिषक तथा वनवास के सुखान्त जीवन के मध्य में 
बांध कर कवि ने हस के द्वारा ही दोनों विश्वान्तियों का भावन किया है। एक और 
उदाहरण है, सुन्दरकाण्ड में हनुमान्‌ के अभिज्ञान का। पतिविरह और रावण-त्रासों से 
विक्रान्त सीता अग्निचिता जला कर स्वयं को समाप्त कर देने का निश्चय करती हैं । 
वहू आकाश से एक तारे के रूप में अग्नि की याचना करठो हैं, अशोक के नव अग्निवर्ण- 
किसलय से अग्नि की याचना करती हैं कि हनुमान अचानक अशोक-न्वुक्ष के ऊपर से 
राममुद्रिका डाल देते हैं । सोता को सुप्रिय भ्रम होता है कि अशोक ने अंगार दे दिया । 
सीता हषित हो कर मुद्रिका को हाथ में उठाती हैं भौर आश्चयंचकित हो कर उसे 
रामतामांकित पाती हैं । सारा वातावरण बदल जाता हैं । मुद्रिकानिपात और सीता की 
अशोक से याचना का सूचीभेद्य संयोग हो जाता है। कैथासिस की भूमिका सम्पन्न हो 
जातो हैँ। गुप्त हनुमान्‌ प्रकट हो जाते हैं। इस अनुक्रम में पिछली गोष्ठी में चचित 
ख्रित्रों का अन्तईन्दर-सम्बन्धी विधान भी शामिल हो सकता है । 

इतिवृत्त-परिगठन में वर्णनों या विवरणों ( डेस्क्रिप्शन्स ) का कार्य 'रूप' का 
बिस्फार करना होता है, जिस तरह घटताओं का कार्यगति में उतार-चढ़ाव लाना होता 
है। इतिवृत्तात्मक महाकाव्य में बणन विशाल दृश्य-्फलक प्रस्तुत करते हैं ओर कथानक 
को देश-काल के ऐतिहासिक रंगों से भर देते हैं । क्‍योंकि इतिवुस का फ़ुलक व्यापक 
होता है जिस में गति ( मूवमेण्ट ) कहों विश्राम करने नहों देती, इसलिए वर्णन घटना 
के बेग से बच कर देश-कालगत काब्यात्मक विश्रम में श्रोताओं को तल्लीन कर देते 
हैं। वर्णन कार्य, मुद्रा, प्रसंग, वेश-भूषा, नल-शिख, वस्तु आदि को इतने विस्तार तथा 
सुक्ष्मता से अर्थात्‌ 'बिम्ब' के रुप में प्रस्तुत करते हैँ कि उन में मनोरागों को सोधे 
संस्पर्श करने को क्षमता आ जाती हैं। वर्णन इतिवृत्त में कल्पना के विषुद्ध ऐन्द्रिक 
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आनन्द के हेतु हैं अन्यथा धामिक काब्यों में तो प्रत्येक चरित्र, धटनां था प्रसंग दुहान्स 
जैसा ( पैरेबिल लाइक ) हुआ करता हैं। “'वर्णनात्मक कोशल इतिहास की एक गति 
को थाम लेता है, जब कि दूसरी प्रवाहित होती रहती है। यह पृष्ठभूमि में कार्यव्यापारों 
तथा अस्तित्वों की प्रतीति को उत्पन्न करता है; यह उन घटनाओं की प्रतीति पैदा करता 
है जिन का अनुसरण नहों हो रहा होता है लेकिन जो किसी भी समय पूर्णतः केन्द्रीभूत 
हो कर उभर सकती हैं।” अतः वर्णन प्रत्येक कार्य में देर तथा दूर तक रमण कर 
सकते .हैं। ये इतिवत्त को रोक कर घटना को उसे एक तीसरे अप्रत्यक्ष आयाम में 
फैला देते हैं। इन को वजह से घटना जल्दों परिणाम की ओर अग्रसर नहीं हो पाती । 
सारांश में, “बर्णन कथानक को गति को धीमी बनाते हैं, कुछ अंशों को विस्तारों तथा 
बिम्बतन्त्र (इमेजरी) से व्यापक बना देते हैं” तथा विवार के बजाय मनोराग की भाव- 
दशा का उद्रेक करते हैं । तुलसी ने शिव-बारात, धनुषभंग, सौतास्वयंबर, सीता-राम- 
विवाह, रामविदा, पंचवटो, वर्षा, शरदू, लंकादहन, कुम्भकर्ण व मेघनाद के युद्ध, राम- 
रावण युद्ध भादि के वर्णन किये हैं जो विभिन्न रसों का विधान करते हैं। इस के अलावा 
कई पात्रों के पक्षित और दिव्य सौन्दय॑वर्णन हुए हैं। इन के प्रयोजन उपर्युक्त हो हैं । 
किन्तु उन के घामिक महाकाध्य में 'वर्णन' की कुछ तिजो खुबियाँ हैं : इन में सौन्दर्य 
और आचरण की मर्यादा है, ये भनोरागों को उभारने के बजाय उन्हें सात्त्तिक या उदाश् 
करते हैं, इन में श्यृंगारिकता और 'जडता' नहों है; इन के सभी प्रकार रसात्मक 
विधानों में 'अलौकिकता' का घोल है जिस से सभी रस अदभुत के परिवेश में घिरे 
हैं, ये उपमाओं और रूपकों की लड़ियों से बंधे हैं तथा इन में कई अवसरों पर मात्र 
परिगणना कर दी गयी है जहाँ या तो कवि का मन तहों रमा हैं या उस का अनुभव 
कम हैं। उपमाओं-हूपकों का आश्रय ले कर तुलसी ने अपने वर्णनों को तीन 
धाराओों से जोड़ा है: भागवत का आध्यात्मिक वर्णन, संस्कृत काव्यों का रसात्मक 
वर्णन तथा लोकानुभवों का विशाल खज़ाना । उन की उपमाएँ बोपाई की अर्धाली 
को तरह छोटी तथा रूपक पूरे नल-शिख को तरह बड़े हैं। ये उपमाएँ-रूपक कविता 
की सजावट के लिए कम इस्तेमाल हुए हैं (जेसा कि साहित्यिक महाकाब्यों में 
होता है) बल्कि कथा को अधिक दृश्यात्मक बनाते हैं ( यह आदिम महाकाब्यों की 
प्रवत्ति हैं )। तुलसी ते इन उपमा-रूपकों के ज़रिये घटना में बहते हुए श्रोता-मन 
को अचातक चौंका कर लोकजीवन या परम्परा के नवलरू या चिरपरिवित क्षेत्रों 
के प्रति जागरुक कर दिया हैं, श्रोताओं को आत्मरति की तख्द्रा से छुड्ा कर 
कृथानक के प्रति चौकत्ता बनाया है, उपमेय और उपमात के दो समानान्तर चित्रों के 
द्वारा दो क्षेत्रों के जोवन की तुलना करा कर भावगुम्फन कराया है, किसी वस्तु या 
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स्थिति का सर्वांगीण अनुभव कराया है ( क्योंकि उपमान हमेशा उपमेय से अधिक 
ब्यंजक होते हैं ), तथा आगामी घटना के अम्युदय तक के लिए भोता का थोड़ा समय 
अपने लिए हासिल कर लिया हैं। सांग-हूपकों के विन्यास करने में तुलसी कालिदास 
की तरह एक कुशल शिल्पी सिद्ध होते हैं तथा उपमाओं के गूँथने में वे लोकबित्त को 
अन्यापदेशिक ( ऐलिगेंरिकल ) चेतना का पूरा अविकल्पन करते हैं । उन्होंने उपमाओं 
का ग्रामजीवन वाला एक तया स्रोत खोजा हैं। एक प्रकार से उपमा-रूपक में तो दो 
समानान्तर क्षेत्रों का जीवन काव्यात्मक विश्रम ( पोए्टिक इल्यूजन ) की प्रतीति कराता 
हैं। इस धामिक महाकाव्य में वास्तविक कथानक ( चरित ) और अवधारणात्मक 
कृथानक ( लीला ) ने मिल कर इत के 'रूप' ( फ़ामं ) को ही एक दोहरापन प्रदान 
कर दिया है। इन वर्णनों में कवि इस विश्वास के प्रति बेहद होशियार रहा है कि 
'मानस' में विषय-रस की नाना कथाएँ न हों ( मानस, १।३७।२ )। वस्तुतः यह सूफ़ी 
प्रेमाह्यानक काव्यों तथा धघामिक महाकाव्य की मूलवृत्ति का अन्तर स्पष्ट कर देती है । 
'मानस' में सेब्त और शूंगार के सभी 'लौकिक' वर्णन बहिष्कृत हो गये हैं, केवल अलौ- 
किक श्ूंगार की ध्षकियाँ दो गयी हैं । 

हन पहलुओं के अलावा 'मानस' के प्रत्येक काण्ड के तकनीकी कौशल पर 
संक्षेप में विवार किया जा सकता है । 

बालकाण्ड में कथाभूमि में ६हलोक और देवलोक, दो विश्वों का समावेश कराने 
के कारण देवताओं, मनुष्यों तथा अवतारों के चरित्रों को आपस में गँष दिया गया है । 
एक ओर विष्णु, ब्रह्मा और शिव को अनेक कथाएँ हैं जो राम से सम्बद्ध हैं; दूसरी ओर 
परवह्ा राम ओर अयोध्या-जनकपुर से सम्बद्ध पात्रों के निवेश हैं। इसलिए देवलोक 
को कथा में 'कुमारसम्भव' से अनुप्राणित शिव-पारवती-बिवाह की कथा तथा राम अवतार 
से सम्बन्धित कई हेतु-कथाएं' हैं जिन में 'शाप' और “वर” के कौशल का प्रयोग हुआ 
है। इतिवृत्त का ढांचा अध्यात्म रामायण के आधार पर शिव-पार्वती-संबाद के रूप 
में हैं। रामअन्म से कथा क्रमशः दो राजधानियों में छिटकतो है : अयोध्या और मिथिला । 
अयोध्या-धुरो में विश्वामित्र तथा मिथिला-घुरी में परशुराम के चरित्र गुंथे हैं। अयोध्या 
में बाललीलाओं को लिरिकल ह्ाँकियाँ हैं, मिथिला में शौयंवूस का कलेसिक्रोय रोमांच 
है। सब से प्रधान घटता धनुभंग तथा सोतार्ववाह को है। इस घटना के साथ 
विदाहोत्सव का महोल्‍लास बरणित है। यह काण्ड प्रवन्भगठन को दृष्टि से शिथिल है 
क्योंकि लगभग तोन चोवाई भाग में दाशंनिक नैतिक तत्त्यों तथा राम के अवतार-हेतुओं 
का ही निद्शत हुआ है। अयोध्याकाण्ड को प्रधान घटना है राम का निर्वासन | यह 
कथा भो दो खण्डों में बेंट जातो हैः एक ओर अधोध्या का शोकान्धकार है, तो दूसरी 
ओर चित्रकूट के वन्य जीवन को रोम॑ष्टिकता । अयोध्या में भय है तो चित्रकृट में 
मधघुरता । इस काण्ड में दो विपरीत मानवीय स्थितियां हैं और कथा का यात्रावृत्त शुरू 
हो जाता है। कैकेयी के दोष ओर मन्यरा की दृष्टता ने घटना को चक्रवात को तरह 
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घुमा कर दुर्भाग्य-अंक में फेक दिया है। सीता का तेजस्वी पत्नीत्व तथा भरत का तपस्‍्नी 
त्याग सारी करुणा और ज्रास का 'शुद्धोकरण' ( बर्गेशन ) कर देता है। बनगमत-प्रसंग 
में पूववर्ती सामन्तीय वातावरण के स्थान में केबट, ग्रामबासियों तथा ग्रामबंधुओं के 
समूह एक 'मुर्ध कुतूहुल' का जादू फैला देते हैं । यह तुलसी का अपना नतन बर्णन है । 
विवाह-प्रसंग के बाद पुनः राम के सौन्दर्य का अलौकिक प्रभाव छा जाता है। इस भाँति 
चित्रकूट में 'आनस्द' की सिद्धावस्था का अन्तिम उत्कर्ष होता हैं। वनगमने-प्रसंग में 
परब्रह्मय राम के बजाय अवतार राम की प्रधानता है और उन को भक्तों के सहज सम्पर्क 
प्राप्त होने लगते हैं। यह अंश घटनावेग को विश्राम दे कर वर्णन के द्वारा वातावरण 
का निर्माण करता है। अ्रण्यकाण्ड के पर्वाध में चित्रकूट के भक्तिप्रधान वातावरण का 
वैराग्यमूलऊ प्रसार होता है जहाँ अत्रि, शरभंग, सुतीक्षण, शबरी आदि ऋषि भी भक्त 
हो जाते हैं। ये पात्र कयानक को विशेष गति नहों दे पाते। उत्तरा् में राक्षतों को 
प्रधानता है जहाँ शर्पणखा, लर-दूषण, रावण, कबन्ध, मारीच आदि हैं। यहाँ राक्षस भी 
रामभक्त हो हैं। फलस्वरूप खलनायकत्व वाला 'संघर्ष' भी हलका पड़ गया है। वेश 
बदलने वालो कयानक-हूढ़ि ( जयन्त, मारोच, शर्पणला ) का प्रयोग कर के जादुअ॒त्त 
का भी समावेश हुआ है। किन्तु घटना के मुख्य 'हेतु' दो हैं: कनकमृग और जटायु | 
कनकमृग प्लॉट में छप्म-तत्त्व द्वारा घटना को पुनः चक्रवात की तरह घ॒ुमा देता है। 
धार्पणखा का विरूपण सोताहरण का मूल कारण हो गया है। अतः पूरा कतकमृग-प्रसंग 
तथा खर-भूषण-वष 'प्रतिशोष' से संचालित हो कर घटते हैं। जटायु-प्रसंग कथानक के 
प्रसार को निश्चित दिशा अर्थात्‌ 'लक्ष्य' ( प्रयोजन ) देता है। “अध्यात्म रामायण से 
प्रेरित हो कर तुलसी ने सीताहरण को भी रूपात्मक बना दिया है। हरण मायासीता 
का होता है, वास्तविक सीता अग्निवास कर लेती है। यह नेतिक शुद्वोकरण ( मॉरल 
पर्गेशन ) की भावना कथानक में काव्यात्मक 'विश्वम' उत्सत्त कर देती है क्योंकि मक्‍्स- 
मन सीता को रावण के स्पर्श से बचाने के लिए अलौकिकता का साधन अपनाता है । 
इस काण्ड से सोता को खोज का कथानक-अभिन्राय प्रमुख हो जाता है। किप्किन्धाकाण्ड 
प्रयत्न-भूमिक है । इस काण्ड से ऋषियों के बजाय सेवक वानरों और भालुओं के समूह 
राम से सम्बन्धित हो जाते हैं। अतः पशुकथा-चरण ( फ्रेबिल फ़ेज ) भो जुड़ जाता 
हैं। इस काण्ड में सुग्रीव-हनुमान्‌ को पताका-कथाएँ भी जुड़ जाती हैं। बालिवध कथा- 
दिशा की बाघा को सम्राप्त कर देता है और सुग्रीव, अंगद तथा हनुमान्‌ जैसे चरित्रों की 
प्रकरी-कथाओं को संचित कर देता है। वानरों द्वारा सीता की 'लोअ' कुतूहल को 
बढ़ाती जाती है । यहाँ पुराणों की शैली में वर्षा तथा शरद्‌ ऋशथु के वर्णन भी हैं जो 
महाकाव्य को उपदेशात्मक प्रवृत्ति को हो सन्तुष्ट करते हैं । सुन्दरकाण्ड में हनुमान का 
अतिप्राकृतिक नायकत्व है। हनुमान का मशकरूप, समुद्॒लंधन, लंकिनों प्रतिरोध, 
लंकादहन आदि प्रसंग हनुमान्‌ से ही सम्बद्ध हैं और ये मिल कर 'अद्भुत' तथा हास्य! 
रस को निष्पत्ति करते हैं। सीता-हनुमान्‌-संवाद इस की एक मा्मिक स्थली है। हसी 
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काण्ड में विभीषण से परिचय होता है जो खलनायकपक्ष के प्लॉट को कमज़ोर बना कर 
रामबृत की नियताप्ति को मज़बूत करता है। हनुमान्‌ और विभीषण लंका के वियुक्त 
संधर्षी प्लॉट को नायक की यात्रा-चटनाओं से जोड़ देते हैं। इस भाँति सीता एक दूसरे 
प्लॉट-्चक्र में केन्द्रबन्दिनी है; राम का यात्रा-क्ृथानक तोर की तरह उस केन्द्र को छ 
लेना चाहता है। राम और सीता की विभक्ति भय, क्रोध, करुणा आदि को संयवारित 
करती है। हनुमान्‌ राम के यात्रा-कथानक को उस केन्द्र से परिचित करा के 'खोज' 
को सिद्ध कर देते हैं। अब 'प्राप्ति का प्रयोजन शुरू होता है और विभीषण के द्वारा 
लंका के प्लॉट में से हो एक अप्रकट प्लॉट की उद्भावना करायी जातो हैं। “भक्ति 
और “मोक्ष के आध्यात्मिक मूल्यों के कारण चारित्रिक परिवर्तनों में विविधता नहीं 
आ पाती । अतएव बाघा-तत्त भी एक छल जैसा हो लगता है। लंकाकाण्ड में 'वीर' 
और “रोद' का विनियोग है। यहाँ खलनायकवृत्त में रावण, मेघनाद और कुम्भकर्ण 
जैसे 'रुद्र' योद्धा हैं; तथा नायकवृत्त में राम-लक्ष्मण जैसे 'वीर” योद्धा एवं हनुमान्‌- 
सुग्रीव जैसे अतिप्राकृतिक योद्धा भी हैं। सीता-प्राप्ति में रावण बाधक है। किन्तु रावण 
के ही प्लॉट में विभीषण के अप्रकट प्लॉट को गतिमय करने में मन्दोदरी का चरित्र भी 
सहायक हो जाता हैँ। इस तरह खलनायक का कथानकवृत्त विधटित और जर्जरित 
होता जाता है। इस काणए्द में रामपक्ष में अतिमानवीय' तत्त्वों और रावणपक्ष में 
'अतिप्राइृतिक' तत्त्वों का सन्तुलन है। अतः धर्म और जादू, दोनों चक्रों का परिचालन 
हुआ है। विकसित घटनाएँ चार हैं : अंगद का दूत-कार्य ( 'महानाटक' से प्रभावित ), 
लक्ष्मण-मृर्छा, रावणबध और सीता की अग्निपरीक्षा | अंगद का दूतकार्य कथा में 
'शौय॑वृत्त' का सर्वोच्च उभार लाता है जिस के फलस्वरूप अंगद-रावण संवाद का विधान 
हुआ है । यहाँ हास्य और व्यंग्य की बौछार है। युद्ध को त्रासदी के पूर्व यहाँ '“कामद 
विभ्रान्ति' की अवस्था है। युद्ध प्रसंग में मेघनाद, कुम्भकर्ण आदि के माध्यम से 
किमाकार का सन्निवेश भी हो गया है। लक्ष्मण-मर्ष्छा में तायकपक्ष के प्लॉट का 
प्रत्यावर्तन' ( रिवसंल ) होता है किन्तु हनुमान्‌ को हिमालय-यात्रा इसे पुनः अनुकूल 
दिशोन्मुख कर देती है। लक्ष्मण-मूर्च्छा रौद में भयानक के बजाय 'करण” का संचार 
कर के विचित्रता लाती हैं। कुम्भकर्ण-बध से किमाकार का तथा मेघनाद-बंध से 
'आदू का अन्त हो जाता है। शेष रह जातो है रामपक्ष को अलौकिकता, ओर रावण 
को मायाशक्ति | यात्रा-कथानक को सीता के केन्द्र तक पहुँचाने के लिए रावणवध 
सम्पन्न होता है। इस के लिए विभीषण का अप्रकट प्लॉट खलतायकपक्ष से टूट कर 
पूर्णतः रामपक्ष में संश्किष्ट हो जाता है। रावणवध से कचानक का संघर्ष खत्म हो 
जाता है। सीता को अग्निपरीक्षा द्वारा सीता की अन्यापदेशिक यात्रा समाप्त हो जाती 
है ओर वास्तविक सीता प्रकट हो जातो है। अब राम की वापसो यात्रा शुरू होतो है । 
उत्तरकाण्ड में राम का राज्याभिषेक होता है। यह काण्ड काकभुशुण्डि-चरित्र का आधान 
करता हुआ पुनः अवधारणाओं, आध्यात्मिक आद्शों ( भक्ति, मोक्ष ), आदर्श राज्य 
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तथा कलियुग आदि को दार्शनिक-सामयिक व्यास्याएँ प्रस्तुत करता है। यह 'प्रवन्‍थ- 
कौशल को दृष्टि से' अनावश्यक है। “भुशुण्डि-रामायण” के आधार पर इस में गरडइ- 
मुशुण्डि संवाद की योजना हुई है । 

सारांश में, तुलसी ने वाल्मीकि से ढाँचा ले कर उस के पैटर्न को 'मानस' में 
पुनर्गठित किया है जिस में पवंबर्ती रामायणों, लोकानुभवों तथा तत्कालीन मध्यकालीन 
चेतना के मेल से शिल्प-विधान गढ़ा है। यह पुनर्गठन एक धामिक महाकाध्य के 
हतिवृत्तात्मक एवं अवधारणात्मक रूपों के दृहरेपन को धारण करता है। इस का मूल 
गठन इतिवत्तात्मक ही है जो घटना तथा चरित्र-प्रधान है। हस के इतिवृत्तात्मक रूप 
में वर्णन, संवाद, स्तुतियाँ, नैतिक उपदेश तथा आध्यात्मिक व्यास्याएँ, ये पाँचों अन्तग्रंधित 
हैं। पूरा महाकाव्य दोहा-चौपाई छन्दों में लिखा गया है जो अपभ्रंश्ञ तथा सूफी 
प्रेमार्यातक काव्यों को परम्परा की देन है । 

स्वयं तुलसी भी अपने घामिक महाकाव्य के 'दृहरे' गठन के तये तकनीकी 
सिद्धान्त के प्रति जागरूक हैं। उन्होंते इस सिद्धान्त को 'तालाब' तथा दो के 
पर्णस्वरूप प्रतीकों द्वारा स्पष्ट किया हैं। नदी रूपक का व्यास्यान करते हुए उन्होंने 
अपनी 'कविता' को सरय्‌ तथा “भक्ति! को गंगा माना है। इस कविता-सरय्‌ का निर्मल 
जल राम-यश है, किनारे लोकमत-वेदमत हैं; किनारों पर बसे गाँव-पुरवे तथा नगर तोन 
प्रकार के श्रोता हैं। यह काव्य-सरयू भक्तिख्पी गंगा में मिल जाती है। बाद में इस में 
लक्ष्मण सहित रामसमर का यशरूपी शोणभद्र भी मिल जाता हैँ। इस भाँति युद्धरस- 
रूपी शोण, काव्यरूपी सरय्‌ तथा भक्तिरूपी गंगा का संगम होता है जो महागंगा हो कर 
रामस्वरूपरूपो समुद्र को ओर जा रहो है। कवि अपनी नदी-तट के आसपास के बसे 
व बाग़ को बीच-बीच में भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार की 'विधित्र' कथाएँ बताता है। हस 
महागंगा के कमल चारों भाहयों के बालचरित हैं; नदी में सुहावनी छवि सीता« 
स्वयंवर की कथा है; नदी की नावें अनेक विचारपूर्ण प्रश्न हैं; नदी-तट पर किया 
जाने वाला जपयज्ञ भरतचरित है । इस नदी की छहों सुन्दर ऋतुओं में हेमन्त शिव- 
पावंती-विवाह है, शिक्षिर रामजन्मोत्सव है, वसम्त रामविवाह के समाज का वर्णन है, 
ग्रोष्म रामवनगमन है, कड़ी धूप व लू मार्गकथा हैं, वर्षा राक्षसों के साथ धोर युद्ध है, 
तथा शरद्‌ राम का राज्य है। उन की कविता-सरयू का मूल मानस” (हुदय) है । यह 
रूपक महाकाव्य के इतिवत्तात्मक ( नैरेटिव ) रूप तथा कौशल का पूरा सारांशीकरण 
कर देता हैं। इसी के समानान्‍्तर तालाब का सांगरूपक महाक्राब्य के अवधारणात्मक 
रूप और प्रतोकों का संइलेषण कर देता हैँ। मानस ( हृदय )-रूपी श्रेष्ठ गहरे स्थान में 
रामसुयश को वर्षा का संगुण लोलावर्णन रूपी पुराना जल इकट्ठा हो गया है। यह 
मानो एक तालाब है। इस के चारों ओर चार पवित्र और सुन्दर धाट बने, भार 
संवादों के । इस तालाब में साठ सुभग सोपान 'मानस' के सात काण्ड हैं । इन धाटों पर 
रामचरित का गायन होता हैं। इस ताछाब के हुंस शान, वेराग्य एवं विभार हैं; 
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जलपक्षी पृण्यात्मा, साधुओं व रामनाम गुणों का गान है; अमराई सन्‍्तों को सभा है, 
बसन्तऋतु श्रद्धा है; फूल नियम हैं; फल ज्ञान है; फल-रस श्रो हरिचरण-प्रीति है। इस 
तालाब के चारों ओर की वाटिका ओर बाग़ कथानकपुलक हैं; पक्षियों का विहार 
कथानक-सुख है, मालो निर्मल मन है। इस तरह यह रूपक महाकाव्य के 'धामिक' 
रूपगठन को उद्घादित कर देता है जिस में तालाब, घाट, लीला, तीर्थ, सभा, स्तुति, 
सत्संग आदि के उपम्रेय-उपमानों द्वारा अवधारणात्मक ( कॉ्सेण्टयुअछ ) तथा 
अभिव्यंजनात्मक ( एक्स्प्रेंसित ) रूपगठन का स्पष्टीकरण हुआ है । 

'म्रानस” महाकाब्य के बाद हम दोनों 'मंगल' काव्यों को लेंगे जो इस के पर्व 
रचे गय॑ हैं। हम पहले यह स्थापित कर चुके हैं कि 'पावंतीमंग्रल' पहले तथा 'जानकी- 
मंगल बाद में लिखा गया है किन्तु इन की विधा ( जेन्रे ) तथा विधारवस्तु ( थीम ) 
एक जैसी हैं। 'पार्वतीमंगल' का मृह्य रूप नाटकीय है किन्तु आरम्भ में आस्यानवाचक 
कवि सूत्रधार के रुप में भो आता हैँ । यह 'कालिदास' के 'कुमारसम्भव' से प्रेरित कृति 
हैं जिस में लोकतत््वों की भरमार है। इस लघु कथाकाव्य के दो खण्ड हैं : पहले में शिव 
को वररूप में पाने के लिए पावंती को तपस्या है, ओर दूप्तरे में पार्वती को ब्याहने के 
लिए वैवाहिक रीतियाँ हैं। पहले खण्ड में इतिवृत्त की प्रधानता है, दूसरे में विवरण 
की । पहले खण्ड के कथानक में तारद की भूमिका कथानक को लक्ष्य दे देती है । नारद 
ज्योतिष के लक्षणों के आधार पर कहते हैं कि पार्वती का वर बावला तो है किन्तु देव- 
वन्दित भी है। अत: प्रेमव्याकुल पार्वती तप कर के शिव को प्राप्त करने का अनुष्ठान 
करती है। दृधर पावंतो 'भवित' के द्वारा अपने मन को सरस बताती हैं ओर इधर शिव 
योग के द्वारा अपने शरीर को कठोर बनाते हैं। यह कार्य-बैपरीत्य ( कंप्ट्रास्ट ) है । 
काम द्वारा शिव के तपभंग का प्रसंग पाती के अनुकूल तथा शिव के प्रतिकूल पड़ता 
है। इस के बाद पाती के तप का वर्णन और प्रभाव दिया गया हैँ जिस की वजह से 
स्वयं शिव के द्वारा पावंती की परीक्षा की कथानकरुढ़ि का प्रयोग हुआ है। शिव द्वारा 
वेश बदल कर आता दूसरी रुढ़ि हैं। छश्वेशी शिव द्वारा ही स्वयं को अर्थात्‌ योगी 
शिव को निन्‍्दा की गयी है। सारा ब्यंग और व्यंग्य बावले, विषम तथा योगी शिव 
( को वेशभूषा, स्वभाव आदि ) के चारों ओर केन्द्रित हैं। एक ओर कामदहन जोगी, 
जटापारी, क्रोधी, अमंगलवेशधारी शिव का वृत्तान्त है तो दूसरी ओर सुमुलि सुलोचन, 
सुहावनी पावंती | यह दसरा चरिश्य-वैपरीत्य है। एक ओर छिव पावंतों की प्रेम- 
विज्वलता का रसपात करते हैं दूसरी ओर पावंती को अशिष्ट योगी के वचन कर्णकटु 
लगते हैं। इस वैपरीत्य का निराकरण अलोकिकता के द्वारा होता है: शिव शशिशेखर- 
रूप में प्रकट हो जाते हैं। तप के बाद प्रेमपद-प्राप्ति का कथानक-लक्ष्य प्रा हो जाता 
है। अब कथा विवाह के लक्ष्य को ओर बढ़ती है। यहाँ तीसरा वर्णन वैपरीत्य प्रस्तुत 
होता है। दिव को बारात ओघड़ और अवधत की है जिस में भतगण हैं; सूकर, महिष, 
स्थान, खर आदि के वाहन हैं; तथा विष्ण और इन्द्र भो बारातों हैं। बाराती शिव 
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गजछाल-याल-कपालमाल से सज्जित और वृषभारुड़ हैं। पावंती की बारात में सारी 
प्रकृति को निमन्त्रण है। वहां गिरि, वन, सदी, समुद्र, सरोवर आदि मानवीमक्ृत हो 
कर दरीक होते हैं। शिव-वारात के अतिप्राकृतिक-अतिमानवीय परिवेश से भय का 
वातावरण छा जाता हैँ। आश्चर्य ओर भय का यह अनूठा खेल प्रामजीबन के परिवेश 
में हल गया है। पुनः अलौकिक चमत्कार घटता है ओर ये करोड़ों मनोहर मनोजों से 
भी सुन्दर हो जाते हैं। इस भाँति यह शिव-चरित एक नाटकोय ब्त्त वाला है जहाँ 
मुखौटों ( मास्कस ) और चमत्कारों का रोमांचपूर्ण व्यवहार हुआ है। इस के बाद 
विवाह को प्रथाओं का आद्वन्त ललित ललाम वर्णन है जो लोक-मनोरंजनकारी है। 
जानकीमंगल' में छश्न-अभितय तथा चमत्कार लगभग विल॒प्त हो गया है। यहाँ 
तपस्या-रचित विवाह के बजाय स्वयंवर-रचित विवाह है। यहाँ नाटकीय वैपरीत्यों की 
विविधता तथा अनेकता नहों है। विध्वामित्र राम-लक्ष्मण को जनक की राजसभा में 
ले आते हैं। यहाँ राम के कोटि मनोजों के लजाने व।ले सौन्दर्य के प्रभाव से सारे 
वातावरण को राम के अनुकूल बना कर घटाने के लक्ष्य (स्वयंवर की शर्त के फलागम) 
को निदिष्ट कर दिया हैं। सभी स्त्रियां शिव से मनाती हैं कि तिया को साँवला वर 
मिले। मूलतः: राम के सौन्दय का प्रभाव सारे इतिवृत्त तक को स्तम्भित कर देता है। 
अब राम तथा घनुष को तुलनाओं को ले कर कवि विषम परिस्थिति-वैपरीए्यों को 
उभारता है। जानकीपक्ष राम का शुभाकांक्षी हो जाता है किन्तु अब धनुष ही इस 
आकांक्षापृति ( राम-सीता-विवाह ) में ज़बरदस्त बाधा का प्रतीक हो जाता है। यह 
स्थिति विधाता की विपरोत गति जैसी मालूम पड़ने लगती है : कहाँ धनुष और कहाँ 
ये कुमार ? कह 'ये किशोर कुंवर और कहाँ यह कुलिश कठोर शिवधनुष ? कहाँ 
मरालबाल ओर कहाँ मन्दराचल ? इस भांति इस कृति में उपस्थित सारे अनुकूल समाज 
के सामूहिक अन्त॑न्द्दों का अनूठा अवरेखन हुआ है। कई विशेषणों द्वारा कर्ता राम तथा 
वस्तुधनुष के विरोधों गुण उभारे गये है जिस से यह अन्तद्वन्द् गहराता जाता है। इस 
दन्द्र का निराकरण राम द्वारा अदभुत ढंग से धनुभग में हो जाता है। इस तरह वैदिक 
रीतिसे स्वयंवर विवाह सम्पन्त हो जाता हैं। बाद के कथांश में लोकिक रीति से 
विवाह की सभी प्रथाओं का उल्लासपृर्ण आद्यन्त वर्णनमात्र हैँ जो लोकतत्त्वों से समृद्ध 
है । गठन की दृष्टि से यह 'पावतीमंगल' को अपेक्षा शिथिल और वर्णनप्रधान अधिक है । 
'रामललानहुछ', “बरवरामायण” आदि कथाशिल्प की दृष्टि से महत्वपूर्ण नहीं 
हैं। 'नहृछ' में नहछू का वृत्तान्त है और कर्मकाण्ड में हाथ बंटाने बाली नाना रमणियों 
के यौवन, नलशिख, वेशभूषा तथा उपादानों को मांसल और रागोन्मल परिगणना है । 
बरवे' में कथा को कुछ थृ त्तिमूलक बिन्दुओं ( घिमेटिक पॉएण्ट्स ) में केन्द्रित कर के 
कुछ छन्दों में भाषा-संक्षपण की निपुणता प्रदर्शित की गयो है। 'नह॒छ' में संस्कृत की 
काव्यशूंगर-परम्परा का निर्वाह हुआ हैं और चपल सुन्दर रमणियों की इस मांसरू 
वित्रशाला में राजस्थानी कलम के चित्रों जैसी बारोको है। रचना में नाउन की 
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प्रधानता है। नहछ “चित्र” के सौन्दर्यशास्त्र को काव्य! के सोन्दर्यश्षास्त्र में अर्थात्‌ 
स्थानक-कला को कालपरक-कला में तब्दील करने का अनुपम उदाहरण है । 

गीतावली” में कथानक-क्रम को अपेक्षा नहीं हैं। यहाँ मुख्यतः राम और 
कृष्णमक्ति-धारा से प्रभावित हो कर बाल राम--की ललित और रुपमधुर गीत-क्ाँकियाँ 
रचायो गयी हैं । करुण गीतियों को भी काफ़ी संख्या है। यहाँ मधुर और करुण भावनाओं 
को केन्द्र बना कर अन्तमुखी रसास्वादनत की प्रधानता है। रोद, भयानक, अद्भुत आदि 
रसों से सम्बद्ध वृत्तियों की ओर कवि ने ध्यान नहीं दिया है। इस रचना में लोकोत्सवों 
और लोकोल्लास का भी वर्णन हुआ है किन्तु प्रमुख मनोवृत्ति अन्तर्मुखी रही है और 
कोमल मनोरागों को ही उभारती है। यहां दो छन्दों में कथा कहने के लिए शुक-सारिका 
संबाद की लोकशली भी अपनायी गयी है ( २।६६,६७ )। कवितावली” में कवित्त- 
सवैया छन्दों के उपयोग हैं । यह गीत-परम्परा में आ कर कथागीत ( बैलेड ) परम्परा 
में आ सकती है। इस में काव्यशास्त्रीय रस-निरूपण का भी पालन हुआ है । इस रचना 
में कवि तीन प्रसंगों में रम गया है: लंकादहन के अद्भुतरस में, लंकाकाण्ड के वीर 
ओर रोद्ररस में तथा उत्तरकाण्ड में करुणरस में । सुन्दरकाण्ड तथा लंकाकाण्ड में 
अलौकिकता की पृष्ठभूमि ने घटनाओं तथा चरित्रों को अतिमानवीय तत्त्वों से मण्डित 
कर दिया है। उत्त रकाण्ड में कवि ने एक ओर तो प्रगीतात्मक ( लिरिकल ) वृत्ति में 
अपनी आत्मकथा कही है, दूसरी ओर प्रवन्धात्मक वृत्ति से तत्कालीन समाज का यथार्थ 
इतिहास लिपिबद्ध कर के काव्य के वण्य॑विषयों से सम्बन्धित एक तयी सूची को सम्मिलित 
किया है जिस में धर्म, अर्थ, राजनोति, शासन, क़ानून आदि के क्षेत्र भी शामिल हो 
गये हैं; तथा तीसरी ओर इतिवृत्त ( कथा ) ओर वर्णन को वृत्तियों की घुलाने-मिलाने 
के प्रयोग कर के एक नयी लोकमुखी भाषा का सन्धान किया है। 'कृष्णगीतावली' में 
प्रधानत: कृष्ण को बाललीला तथा उद्धवन्गोपी संवाद को ही पदों में प्रस्तुत किया 
गया है। प्रगीतात्मकता की दृष्टि से दोनों गीतावलियाँ एक हो मनोदशा की उपज हैं 
किस्तु रामगोतावली तुलसी का लघु 'तुलसी-सागर' है। बाद के कथात्मक काव्य में 
पूर्व जन्म की अन्तकंथाएं लुप्त हो जाती हैं तथा केवल संज्ञाएं बच रहती हैं । 

“विनयपत्रिका' तथा 'हनुमानवाहुक' विनयकाब्य हैं जिन में भावों को दृष्टि से 
बहिजंगत्‌ से त्रास ( टेरर ) और आत्मोद्धार को करुणा ( पिटी ) का वातावरण है | 
ये दोनों रचनाएँ भी मुक्तक शैली में रचो गयी हैं। 'विनयपत्रिका' में पद, स्तुतियाँ 
और बन्दनाएँ हैं तथा 'बाहुक' में कवित्त ओर कुछ सबैये । दोनों ही अन्तर्मुंखो मनोदशाओं 
को प्रकाश्षिका हैं। 'पत्रिका' में आध्यात्मिक पीड़ा है, और “बाहुक' में मोतिक । दोनों 
में कबि की आत्मकथा भी गुंथी है। दोनों रचनाओं में एक प्रकार से चुनौती के दोनों 
पक्ष आपस में भुलमिल गये हैं। 'पत्रिका' में कलिकाल से पीड़ित अतिपातकी शुरूसी 
अपने उद्धार के लिए परग्रहय, दोनवन्ध, धरणागत-वत्सल राम से प्रा्थना करते हैं । 
इस याचता में भी एक-दो चरित्रों का बैपरोत्य है। इसी तरह “हनुमानवाहुक' को चुनोती 
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है । एक ओर वद्धावस्था में अजंरित, आाहुपोर से तड़पते तुखुसी हैं; दूसरी ओर संकट 
मोचन, महावोर रामदुलारे हनुमान्‌ हैं। ऐसे दुबंल तुलसी ऐसे अलोकिक बली हनुमान्‌ 
को अपनी पीर निवारण के लिए ललकारते हैं। इस भांति दोनों रचनाओं में एकपक्षीय 
दर्द उभारा गया है और, परिणाम में बुनोती बाला बैपरीत्य ( कंष्ट्रास्ट ) परिषृष्ट हो 
गया है। रूपगठन को दृष्टि से 'विनयपत्रिका' का महत्त्व 'रामछलानहछ', 'पार्वतीमंगल', 
बरवे' ओर 'रामचरितमानस' के समकक्ष है। 'मानस' के बाद 'विनयपत्रिका' में कवि 
ने एक. मौलिक रूप' का अन्वेषण किया है। 

'बिनयपत्रिका' का रूप अर्जो-शैली का है । इस में एक कानूनी रूप (लोगल फ़ॉर्म) 
को काव्यात्मक निवेदन में क़दम-ब-क्रदम ढालछा गया है। क्रानूनों अर्जी में मुझ्य पेंच 
अपनी समस्या पेश करने का होता है, उस के लिए सबूत हकट्टे किये जाते हैं, मुज़रिम पर 
इल्ज्ाम लगाये जाते हैं। मुग़लकाल में यह अर्जी बादशाह सलामत को पेश को जाती 
थी । इस अर्जी के आगे-पीछे इस्तग़ासे (ऐफ़िडैविट) होते थे और एक साधारण आदमी 
को तो अपनी अर्जी बादशाह तक पहुँचाना भो मुश्किल था । इस के लिए वह सिफ़ारिशे 
करवाता था ओर जब खुद बादशाह सही कर देते थे तब उसे चैन मिलता था क्योंकि 
बोच में अफ़सर गड़बड़-धोटाला कर देते थे। 'विनयपत्रिका' का रूप ऐसा ही है| 
तुलसी अपने सारे समाज के धामिक प्रतिनिधि के रूप में त्रिलोकेशवर राम के दरबार 
में अपनी पत्रिका भेजते हैं। इस पत्रिका में अपराधी कलिकाल है जो दीन, दुर्बल, 
असमर्थ, लवु और 'पापी-विलासी” (?) तुलसी को दबोचे हैं। तुलसी भयभीत हैं। अतः 
वे भक्तिरसपूर्ण 'प्रेम' तथा 'दैन्य' भाव से पुरुषार्थी स्वामी से अपनी फ़रियाद करते हैं। 
इस मूल पत्रिका में दास तुलसी गीघ, अहृस्या, गजराज, व्याध, शबरी, अजामिलछ जंसे 
भक्तों की याद दिला कर राम से तारने की प्रार्थना करते हैं। इस के पहले वे गणेश, सूर्य, 
शंकर, पाती, गंगा, यमुना आदि राम के मुसाहिबों से बिनती करते हैं और पंचदेवोपासना 
का इस्तगासा ओोड़ देते हैं। सिफ़ारिश के लिए वें हनुमान्‌, शत्रुध्न, लक्ष्मण ओर भरत 
से प्रार्थना करते हैं । अन्त में कानूनी वकील लक्ष्मण यह पत्रिका राम को पेश करते हैं 
ओर राजा राम इस पर सही कर देते हैं। इस तरह यह पत्रिका भी दो अनुक्रमिक 
( सकसेसिव ) ख़ण्डों को मिला कर एक संगठन ( स्ट्रक्बर ) बनाती है। पहले लण्ड में 
'स्तुतियाँ' हैं तथा दूसरे में 'मूल अड्डों” एवं अर्ज़ों के अन्त में सम्राट की सही। इस अर्जी 
में पेश करते की भी सारी तरकोबों के हलफ़नामे दर्ज हैं। इस की दूसरी गठनात्मक 
विशेषता यह भी है कि यह एक अ-कृथा होते हुए भी कथाभास देती है क्योंकि कवि 
की आत्मकथा मध्यकालीन कृषकों और सामन्‍्तों के समाज की विषमताएँ-विडम्बनाएँ 
दार्शनिक प्रतीकों की व्यास्याएं ( जो 'मानस' के बाद पुनः इस में जोश के साथ प्रकट 
हुई हैं )--मे तोनों मिल कर इसे अम्तर्कथा का क्रम दे देते हैं। अतएवं 'गठन' की दृष्टि 
से 'विनयपत्रिका' तुलसी की एक अधिक अप्रतिम सूक्त ओर धरोहर है | 

नबामिक काव्य' में 'मियक' को पहुल को तरह 'प्राथंना' की महत्ता भी होती 
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है। यदि मिथक कथाएँ धर्म के सिद्धान्तों, रहस्यवादी विश्वासों, आदिम अनुभवों, जटिल 
समस्याओं आदि को कथातन्त्र-विधान (प्लॉट ) द्वारा व्यास्येय बनाती हैं तो प्रार्थनाएँ-- 
'हतुतियाँ' धर्म के सारतत््व और धर्म के मनोविज्ञान ( एसेन्स ऐण्ड साइकॉलेंजी आँव 
रिलिजन ) को उद्धाटित करती हैं। मिथक में विश्वास क्रो अपेक्षा होती है, प्रार्थना में 
आस्था और भक्ति की; मियक में नाना तत्व ओर नाना पात्र हो सकते हैं, स्तुति में 
एक दृष्टदेव या विराटदेव को आराधना होती हैं; मिथक धर्म का काव्य है, स्तुति धर्म का 
दर्शनशास्त्र होती है; तथा मिथक मनुष्य के आदिम इतिहास को चेतना होते हैं एवं 
स्तुतियाँ मनुष्य का मनस्तात्विक या चितिमय ( साइकिक ) इतिहास । फ्यूयेरबाख के 
अनुसार “धर्म का अन्तरतम सारतसत्त्व धर्म के सरलतम कार्य प्रार्थना के द्वारा उद्घादित 
होता है ।'' प्रार्थना या स्तुति करना एक मनसस्‍्तात्तिक आवश्यकता को पूर्ति है। दोनों 
के उद्गम आदिम ( प्रिमिटिव ) हैं और दोनों ही कर्मकाण्डों ( रिट्युअल्स ), इल्हामों 
( प्रॉफेटिक विजन ) तथा सामहिक चेतना से प्रित हैं । 

तुलसी की अन्य कृतियों तथा 'मानस' को प्रार्थनाएँ-स्तुतियाँ-गीताएँ एक विलक्षण 
धाभिक रूप (रिलिज़स फ़ॉर्म) देती हैं। वास्तव में तुलसी का 'मानस' तो दो अन्तग्रंधित 
गठनों का रूपाकार है: 'कथा' का और स्तुतियों का, 'मिथक' का और 'दर्शन! का । 
इसी लिए तुलसी या अन्य धामिक कवियों को रचनाओं में ये दो पृथक ओर अनुस्यूत 
धाराएँ होतो हैं जो समाज और संस्कृति के निवेश के साथ-साथ धर्म के दर्शन और धर्म 
के ( विशिष्ट ) मनोविज्ञान का भी संयोजन करती हैं। 'मानस' में यह संयोजन अपने 
चरमोत्कप॑ पर है। उस में कथा की धाराओं-उपधाराओं ( सरयू, गंगा और शोण ) को 
सात काण्डों, चार संवादों, सात दर्शन-विभागों को रूपक से सात सीढ़ियों और चार 
घाटों में गठित कर के मानो एक पवित्र सरोवर के प्रतीक को ही सर्वत्र वातावरणीकृत 
किया हैं। ऐसे वातावरण में स्तुतियाँ और प्रार्थनाएं साम्‌हिक कोर्तत तथा भवित-परक 
वनन्‍्दनात्मक गान ( कोरस ) का प्रभाव उत्पन्न करती हैं। मानस” का सारा दर्शनशास्त्र 
इनन्‍्हों स्वुतियों में भरा है। इन्हें छोड़ने पर मानस' भी मुख्यतः: एक सुगठित ललित 
लोकिक घटतात्मक महाकाब्य रह जायेगा । अतः ये सहयान ( कोरस ) धर्मा स्तुतियाँ- 
प्रार्थंनाएं रूपगगठन का ऐसा संयोजन करती हैं जहाँं--( १ ) कयानक के पात्र, स्वयं 
आस्यानवाचक कवि, और श्रोतागण तीनों ही घामिक अनुष्ठान में मिल कर भाग लेने 
लगते हैं; (२) धामिक दुबंलता का उपचार हो जाता है; (३) धर्म का दर्शन भाष्यरूप 
में उपस्थित हो जाता है; (४) विभिन्‍न युगों और मध्यकालोन"“सम्प्रदायों में ईश्वर और 
अवतार सम्बन्धी विभिन्‍न धारणाओं का इतिहास जुट जाता है; (५) मनुष्य के 
मनस्तात्विक इतिहास ( साइकिक हिस्ट्री ऑब मेन ) का अतिरंजित प्रतिबिम्बन हो जाता 
है; (६) क्रष्ठतर धामिक जोवन जोने तथा ईश्वर-अनुकम्पा प्राप्त कर के कल्याणकारी 
आनन्द प्रात करने को शक्ति मिल जातो है ( अर्थात्‌ अन्तःकरण को एक जरूरत प्री 
होती है); ओर (७) काम्य के इतिवृत्त में भोतागण पूरी तरह से प्रत्येक घटना में सहगान 
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द्वारा खुद भी हिस्सा बंटाने लगते हैं । 

आदिम मनुष्य को प्रकृत प्रार्थना वेयक्तिक तथा आवेदनात्मक ( पेटीशनरी ) थी; 
पुरोहितों की प्रार्थना कमंकाण्ड के लिए सामूहिक हो गयी; घामिक कवियों को प्रार्थताएँ 
कलात्मक, आत्मचरितात्मक तथा आत्मस्वीकारात्मक ( केन्फ्रेशनल ) हुईं; तथा औसत 
बआादमियों को प्रार्थनाएँ स्वास्थ्य, सुख, लाभ आदि लोकोपार्जनों के निमित्त हुईं। हम 
सभो में एक मानस आवश्यकता की पति का तथा एक अधिक धामिक, अधिक प्रचुर और 
अधिक गहरी डिन्दगी जोने की कामना होती है। इन में ईश्वर या दृष्देव की उपस्थिति 
को (रहस्यवादों या कर्मकाण्डी ढंग से) स्वीकार किया जाता है तथा उस के साथ मानवीय- 
समाज के जैसे सम्बन्ध (भाई, सखा, पति, स्वामी, प्रिय, पिता आदि) क्रायम किये जाते 
हैं। इसो लिए घामिक काव्य में प्रारथंनाएँ क्ांश भी हो जाती हैं। तुलसी ने प्रार्थता के 
दो आधारप्रभेदों को लिया है : सामूहिक प्रार्थना के अन्तर्गत 'मानस' में गौरूप प्थ्ची 
के साथ ब्रह्मा की प्रार्थना, वेदों द्वारा ( उत्त रकाण्ड ) रामस्तुति, बाह्मीकिवन्दता, 
ब्रह्मण द्वारा रुद्राष्क (उत्त रकाण्ड) आदि सामहिक कीर्तन और स्थोत्रों के रूप हैं जिन 
में किसी प्ररूप ( मॉडल )या फ्ॉर्मले” का उच्चार हैं और ये अध्यात्म रामायण 
के ढंग पर साम्प्रदायिक हैं | वेयक्तिक प्रार्थना के अन्तर्गत उन्होंने प्रत्येक काध्यकृति के 
आरम्भ में कवि-परिपाटो-निबद्ध-मंगलाचरण, 'कवितावलो' में आत्मचरितात्मक प्रार्थनाएँ, 
'विनयपत्रिका' में आत्मस्वीकारात्मक वन्दनाएँ आदि की हैं। एक बात और स्पष्ट 
होती है कि 'मानस”, और कहीं-कहीं अन्य कृतियों में; उन्होंने पात्रों के मुख से , प्रार्थनाएँ 
करायी हैं किन्तु बाद में आयन्त्र स्वयं हो प्रार्थी बने रहे हैं। काथ्यात्मक होने के नाते 
ये सभो प्रार्थनाएँ अतिरंजना तथा सौन्दर्य से भो आवेष्टित हैं। कई पात्रगत प्रार्थनाएँ 
सामूहिक हो कर भो वैयक्तिक होने का छप्म पैदा करती हैं; और मुक्ति के चार भेदों 
तथा भक्ति के नौ रूपों को भो उद्घाटित करती हैं। पात्रगत प्रार्थनाओं में कवि को 
पात्रों के हृदय के नितान्त मसमृण और गृढ़ गतिविधियों का खयाल रखना लाज़िमी होता 
है तभी वह तदनुक्ल प्रार्थनाएं रच सकता हूँ। इन प्रार्थनाओं में संस्कृति की आधिभौतिक 
दशा, सामाजिक शक्ति के रूप में करुणा (पाइटो) को भूमिका, और धार्मिक सम्बन्धता 
का गहरा मनोलोक होता है। पात्रों तथा कवि को प्रार्थनाएँ मनोवेज्ञानिक दृष्टि से 
अतिरंजित होती हैं लेकिन उन में घामिक मनोविज्ञान का गढ़ पर्यवत्तान होता है। जो 
प्रार्थना एँ किसी गहरी मनोवेज्ञानिक व्यथा या यातना से निःसृत होती हैं वे ईश्वर के 
प्रति आर पुकार का रूप ले कर उभरती हैं; जो कविताएँ कवि के पापभाव और कम" 
ज्ोरियों के बोध से उपअतो हैं उन को अभिव्यंजना भक्तिआवेशपूर्ण (अर्थात्‌ लिरिकल) 
होती है; जो कविताएँ रहस्यानुभूति से उपजती हैं उन में हमेशा रूपकों ( मेटाफ़र्स ) 
और अनिर्वंचनोय अनुभव को आकुलता होती है; जो कविताएँ कर्मकाण्डों के लिए होती 
हैं उन में सामूहिक मनोविज्ञान के अनुरूप आस्था, जादू क्रिया आदि का संयोग होता 
है। ये प्रार्थनाएँ प्रधान से चेतनावस्था में रचो जातो हैं तथा काफ़ो यान्त्रिक होती हैं । 
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वैयक्तिक प्रार्थनाएँ स्वजात ऊर्जा से 'फूट' पहती हैं और 'एक-विशुद्ध मनस्तास्विक तथ्य' 
की दस्तावेज होती हैं। वे चेतना--अवचेतन--के मौलिक अनुमव हुआ करती हैं। इन के 
मुकाबले में सामहिक प्रार्थताएँ निर्वेवक्तिक होती हैं और उन में अनुकरण तथा मौलिक 
'अनुमव को कमी होतो है। फ्रीडरिख हाइलर के अनुसार 'ईह्वर के व्यक्तित्व के प्रति 
विश्वास तथा उस की उपस्थिति के प्रति आस्था हो प्रार्थना की दो प्‌्वपीठिकाएँ हैं ।' 
.“प्रार्थना के अनुभव के आल्तरिक ढाँचे का निर्माण तीन तत्त्व करते हैं; एक जीवन्त 
दृष्टदेवता में आस्वा, उत्त को वास्तविक तथा तात्कालिक उपस्थिति में आस्था, तथा उस 
के साथ एक यथार्थवादी सम्बन्धता ।....वैयक्तिक या प्राथमिक प्रार्थना के आदर्श प्रारूप 
में तोन बातें होती हैं: शबित, गहराई ओर स्फूति । सामहिक प्रार्थना में दार्शनिक 
धारणाओं को बौद्धिकता भी आ भाती है तथा शनेै:-श्त: आधिभौतिक एवं नैतिक मूल्यों 
से वे जकड़तो जाती हैं और अन्ततः मात्र मानदण्ड रह जाती हैं। कवियों और रहस्य- 
वादियों के अनुभव में इृष्टदेवता का ध्यान या भक्ति निविकल्प शुद्धता और पूर्णता के 
साथ मिलती है जहाँ आत्मसमर्पण की अदेहावस्था आ जाती है। हस भाँति प्रार्थताएँ 
धर्म के विशिष्ट मनोविज्ञान को धारण करती हैं। 
मानस में पात्रों का रामदर्शन या पताका-प्रकरी का फलागम स्तुतियों से गंथा 
होता है जिस से मानस” का कथागायन कीर्तन और सहुगानों की शैली को ओोढ़ लेता 
है। बाल काण्ड में ब्रह्म, शंकर, इन्द्र, जयन्त, देवतादि, वेद राम को स्तुतियाँ करते हैं; 
अरण्यकाण्ड में अत्रि, सुतीक्ष, सनकादि, शबरी आदि रामस्तुतियां करती हैं। महाकाव्य 
में वाल्मोकि, कौशल्या, अहल्या, मन्दोदरी, जटायु, भुशुण्डि आदि भी प्रार्थनाएं करते हैं 
तथा प्रत्येक काण्ड के आरम्भ में स्वयं कवि तत्त्व-सिद्धान्त-निरूपक स्तुति करता है। ये 
स्‍्तुतियाँ महाकाब्य के इतिवृत्तात्मक रूप में घटना को स्थिर कर के श्रोताओं को आवेश- 
रूप बना देती हैं। 'विनयपत्रिका' की देवोपासनाओं में आ कर पुनः यह रूप प्रकट होता 
है; अन्यथा बाद में कवि अपने तथा वर्णाश्रमधर्म वाले सम्राज के लिए अनुकम्पापूर्ण 
जीवन की ही 'याथता' करता है। सम्पूर्ण तुलसी-वाइमय में सामूहिक तथा वैयव्तिक 
प्रथंनाएँ घामिक-मनोविज्ञान की व्यापक भूमिका देती हैं। घामिक अनुभव को तात्का- 
लिक सहजाभिभ्यक्ति के रुप में वाल्मीकि के द्वारा राम के बसने के लिए चौदह स्थानों 
का निर्देश ( मानस ) मन्दोदरी द्वारा राम के विश्वरूप को वन्दना, कौशल्या को राम- 
प्रकट-अवसर की बन्दना मानी जा सकतो है। यान्त्रिक फ़ॉमलों के उद्घाटन के रूप में 
वाल्मोकि वन्दना का उत्तरांश, वेदों द्वारा स्तुति, रुद्राष्रक, 'हनुमानवाहुक' के आरम्म के 
छल्द लिये जा सकते हैं। हुदय के आतन्द और उन्मेष के रुप में ग्राम्यवनिताओं का 
राम-सोता-लक्ष्मण रूप-दर्शन, सीता द्वारा गौरी की वन्दना छो जा सकती है। धामिक 
वस्तुओं में भी सिद्धि के विश्वास के रूप में तीथ्थ राज प्रयाग को स्तुति (मानस), चित्रकूट 
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बन्दना ( गीतावली ), मतिबन्दना ( 'विनयपत्रिका' में बेनीमाघव को पृजा ) तो था 
सकती है। आत्मबिस्मृति के रूप में अत्रिवन्दना सर्वोत्तम है। कलात्मक काम्य के रुप में 
भुनियों द्वारा रावणविजयी राम की वन्दता ( मानस ), मानस का रामगृुण कथन, 
अयोध्याकाण्ड को शिव-वन्दना ( मानस ), राम का रूपवर्णन ( 'गीतावछी' का उत्तर" 
काण्ड ) सुन्दर उदाहरण हैं। परब्रह्मा की उपस्थिति में आत्मा के महोल्लास के रूप में 
जटायु-वन्दना तथा काकृमुशुण्डि-वन्दता ली जा सकती है। हृदयवेदना की आते पुकार 
के रूप में सीता द्वारा हनुमान्‌ को सन्देश-रूप में कही गयी वन्दना है। उल्लासपूर्ण 
कृतज्ञताज्ञापन के रूप में परशुराम की रामवन्दना ( मानस ) है । क्षमा और उद्धार के 
रुप में अहल्या की वन्दना है। एक शिशु की तरह सुख और ख़शी की कामना के रूप 
में 'हनुमानबाहुक' तथा “कवितावली' में काशी के रोग-निवारण-प्रस्ंग को प्रार्थनाएँ 
मुख्य हैं। नेतिक आद्शों के स्थापन के रूप में वश्षिष्ट द्वारा भरत से राम-प्रयोजनकथन 
( मानस ) है। स्वार्थपूर्ण प्रार्थनाओं के रूप में नारद और देवताओं की प्रार्थनाएँ हैं । 
कृपा-याचना के रूप में 'विनयपत्रिका' का मूल निवेदन-खण्ड है। ईदवरेषछा को भी 
बदलते के रूप में पार्वती की वन्दना ( पार्वतीमंगल ) हैं। पूर्ण आत्मसमर्पण और 
आत्मविस्मृति के रूप में धुतीक्षण की रामवन्दना ( मानस ) हैं। न्‍्यायाधोश ईश्वर के 
सामने अपनी कथा कहने के रूप में बालि, सम्पाति तथा जयन्त की वन्दनाओं के 
उदाहरण हैं। परब्रह्म की प्रशंसात्मक स्तुतियों के रूप में तो सारा तुलसी-कृतित्व ही 
भरा है, किन्तु विभीषण द्वारा रामस्तुति, शिव द्वारा रामस्तुति ( मानस”, उत्तरकाण्ड ), 
रामताम महिमा ( कवितावली, ७।८९-९५, १११-११४ ) है। दास्यमाव को 
प्रार्थनाओं की भी ऐसी हो बहुतायत हैँ किन्तु 'गीतावली'” के सुन्दरकाण्ड में विभीषण 
द्वारा शरणागति तथा 'कवितावली' और “विनयपत्रिका' में आत्मस्वीकार।त्मक प्रार्थनाएँ 
ध्यान देने योग्य हैं। मधुरभाव की प्रार्थनाओं का तुलसीकृतित्व में अभाव है : 'कृष्ण- 
गीतावली' में परोक्ष रूप से तथा 'मानस' में हनुमान्‌ द्वारा राम से सीता-सन्देद-कथम 
इस के क्षोण दुष्टान्त हैं । इस भांति प्रार्थनाओं के विषयवस्तुपरक रूपों के आधार पर 
मध्यकालीन धामिक मनोविज्ञान का व्यापक प्रकाशन हो सकता हैं जिस की बौद्धिक, 
नैतिक, सोन्दर्यात्मक तथा धामिक अन्वेषण-दिशाएं हैं । 

'मानस' में स्तुतियों के अलावा 'गीताओं की भी भूमिका है। गठन की दृष्टि 
से प्रार्थनाएँ या स्तुतियाँ गाहे-ब-गाहे कथानक में अनुस्यूत हो भी गयी हैं लेकिन गीताएँ 
तो नैतिक ्मृतियाँ तथा धामिक आगम बन कर रूपगठन में विप्रकृृम्म की हालत में 
मौजूद हैं। इन से 'मानस' के धामिक-काव्यत्व में हो गहराई आ सकी है। कुछ प्रधान 
'गीताओं' को गिनती कराने से धामिक भूमि के प्रसार का अन्दाड्ञा रंग सकता है : 
शिवगीता रामाद्त पर ( पार्वती के प्रति ) तथा सत्संगमहिमा पर ( गरड़ के प्रति ), 
लक्ष्मणगीता ( निषाद के प्रति ), वाल्मीकिगीता राम के प्रति, अनसूयागीता नारीधमम 
पर ( सोता के प्रति ), विभीषणगीता ( रावण के प्रति ), मन्दोदरोगीता ( रावण के 
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प्रति ), मुशुण्टिगीता कलिधर्म, भवितिमणि, ज्ञान दीप पर ( गरड़ के प्रति ), दृत्यादि। 
इसी तरह स्वयं' राम की तेरह गीताएं हैं। पहली राजधर्म के सम्बन्ध में भरत के 
प्रति कही गयी है, दूसरी लक्ष्मण के प्रति कही गयी है जिस में धत्त्वरहस्य और भक्ति- 
योग अच्छी तरह समझाया गया है; तीसरी शबरी के प्रति है जिस में तवधा भक्ति की 
सर्चा है; चौथी सन्तरहस्य के सम्बन्ध में नारद के प्रति कही गयी है; पाँचवीं अनन्यता 
के सम्बन्ध में हनुमान्‌ के प्रति कही गयी हैं; छठी मित्रमहिम्रा के सम्बन्ध में सुग्रोव के 
प्रति कहो गयी है; सातवीं प्रवर्षण गिरि में वर्षा और धरदवर्णन की आड़ से धर्मनीति 
के सम्बन्ध में लक्ष्मण के प्रति कही गयी है; आठवीं शरण्यता के सम्बन्ध में विभीषण 
के लिए सुग्रीव से तथ। फिर विभीषण के प्रति कही गयी है; नवीं धर्मरथ के सम्बन्ध में 
विभीषण के प्रति कही गयी है; दसवीं सत्संग और सन्त-असन्त के सम्बन्ध में भरत के 
प्रति कही गयी है; ग्यारहवीं भक्तिरहस्य के सम्बन्ध में पुरजनों के प्रति कही गयी है; 
बारहवीं भजन के सम्बन्ध में सुप्रीवादि वानरों के प्रात कही गयी है; और तेरहवीं भक्ति- 
महिमा के सम्बन्ध में भुशुण्डि के प्रति कही गयी है । "वे गीताएँ संवादों को भी धर्म- 
हास्त्र-माषा में रूपान्तरित कर के इतिवृत्त की अनिवार्य मनोरंजकता को गौण बना देती 
हैं। इन में बौद्धिक, आध्यात्मिक बोर नैतिक मूल्यों का केन्द्रीकरण हुआ है। वस्तुतः 
गीताएँ भी स्तुतियों की ( मध्यकालीन धर्माचरण के अनुरूप ) व्याख्याएँ तथा भाष्य हैं । 

मनुष्य और ईश्वर के सम्बन्ध के क्षेत्रों को लेने के बाद अब हम मनुष्य-ईश्वर 
और प्रकृति के आपसी सम्बन्धों को ले कर रूपगठन में 'प्रकृति' ( नेबर ) के शिल्पद।न 
का निरूपण करंगे। 

विवेच्य भारतीय मध्यकालीन धाभिक धारा के हमारे कवि के दृष्टिकोण में 
प्रकृति कुछ नयो तकनीकी भूमियाँ भी बताती है जो लौकिक काव्य को परम्परा में 
गौण हैं। इस की वजह हैं। लौकिक काव्य में ईश्वर साध्यमल नहीं होता। अतः 
नरक्षेत्र ओर प्रकृति क्षेत्र की कान्त मंत्री होती है। धामिक काब्यों में ईश्वर केन्द्रित 
( थीयोसेण्ट्रिक ) मानवतावाद होता है। अतः नरक्षेत्र और परलोक ( वैकुण्ठ ) की 
समरसता क्रायम होती है। दस नये सम्पन्ध के अन्तर्गत प्रकृति ईश्वर को लीला 
अथवा माया अथवा आदिशक्ति हो जाया करतो है। फलत: प्रकृति का अलौकिकी- 
करण एवं 'नैतिकोकरण” हुआ हैँ। यहाँ प्रकृति, कृष्ण-काव्य की अपेक्षा, सौन्दर्य का 
आधात करने के बजाय शिवत्व का आधान करती है। दूसरी बात यह हैँ कि तुलसी 
एक ग्रानीण नींव के कवि हैं । मध्यकाल में प्रकृति को शक्तियों पर बेज्ञानिक विजय के 
स्थान पर तान्त्रिक और शकुनमूलक विषय पर यक्नोन था। इसलिए मनुष्य और प्रकृति 
रिकते रागात्मक और संघर्षमूलक नहीं हो सके । फलस्वरूप प्रकृति का चेतना के नाना 
स्तरों पर अविकल्पन मात्र हुआ । ग्रामोण नोंब वाले कबि तुलसी ने प्रकृति के ग्रामोण 
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पक्षों को दृष्टान्तरूप में लिया है। इसलिए रामकथा के मिथकरोय परिवेक्ष में प्रकृति ने 
मानस' को रामकथा को तत्कालीन सांस्कृतिक पर्यावरण भी प्रदान किया है जिस में 
कल्पना को उड़ानों के धजाय लोकानुभवों को साधारणता है, मादक श्यृंगारिकता के बजाब 
अलोकिकता व नैतिकता है। तोसरो बात यह है कि प्रकृति का उद्दीपन-धर्म अप्रधान 
हो कर रूपक-धर्म प्रधान हो गया है। धामिक काव्य में प्रकृति नर ( अवतार ) से कम 
श्रेष्ठ तथा सुन्दर होती है। बहुषा उपमेय से उपमान भ्रेष्ठठर और बास्तर होते हैं । 
किन्तु दिव्यपात्रों को तुलना में कम श्रेष्ठ-सुन्दर प्रकृति श्रेष्ठतर नरक्षेत्र को उपमान 
बनाती है ( उदाहरण : 'सोता के शरोर से अरुण कमल ओर सुवर्ण ने भी काम्ति पायी 
है--गीतावलो' )। इसलिए प्रकृति हो पात्रों की शोभा और निर्देशों से मण्डित और 
संचालित होती हैं। चौथी बात यह हैं कि 'नहुछ' तथा “मंगलकाब्यों' के बाद प्रकृति 
काम तथा स्थायी भाव-रति से अलहदा हो गयी है। इसलिए वह अद्भुतरस और 
भक्तिर्स में हो मुख्यतः इस्तेमाल हुई है। तुलसी के रामकाव्य की चन्द खूबियों का 
ज़िक्र करने के बाद हम उन के कृतित्व में प्रकृति के शिल्पगत पहलुओं का 
मुआयना करेंगे। 

माया, लीला, अथवा शक्ति बनो हुई प्रकृति मध्यकालोन अध्यत्मवाद में 
आत्मा से युक्त हुई है क्योंकि इसे परब्रह्न राम का दर्शन प्राप्त हें। एक ओर समुद्र, 
गंगा, पशु ( हरिणों हरिण से व्यंग्यपूवंक कहती हैं कि भागो मत ! ये तो स्वर्ण मृग को 
मारेंगे ), जन्तु ( समुद्र जीव ), राम पर छाया करते मेघ आत्मोकृत होकर राम की 
स्तुति करते हैं; तो दूसरी ओर शरदऋतु को काँस वर्षा का बुढ़ापा प्रकट कर के 
मानवीयकृत ( परसॉनिफाएड ) हो गयी हैं। आत्मीकृत प्रकृति ने पशुकथातस्थ भी 
ग्रहण किये हैं। अतः मानवोयकृत एवं आत्मीकृत प्रकृति पात्रों तथा राम के साथ कथा 
को परे ब्रह्माण्ड का मंच प्रदान करती है। प्रकृति देवी संकेत के रूप में शकुन तथा 
लक्षणों के रूप में कथानक के भावी विस्तार या प्लॉट-परिवर्तत का भो विधान करतों 
है । उदाहरण : राम के जनकपुर पहुँचने पर मंगल शकुन होते हैं तथा रावगवध के पूर्व 
नाना अपशकुन होते हैं--कुतों का रोना, पुब्छल तारों का प्रकट होना, बिना हो पर्व के 
सूर्यग्रहण होना, मेषों से रक्त-वर्षा होना आदि । शक्रुन और लक्षण कुछ क्षण के लिए 
प्रकट हो कर भावी, घटनाओं के शुभ-अशुभ संकेत दे कर पुनः लुप्त हो जाते हैं । मध्य- 
कालीन चेतना में ये प्रकृति की विशिष्ट दशाओं के प्व॑तूचरक एवं पूर्व-नि्देशक माने जाते 
हैं। शकुन पश्ञओं के, पक्षियों के, वृक्षों के, मानव शरीर के होते हैं। कथानकरुढ़ियों और 
अभिप्रायों में शकुनों-लक्षणों का महस्वपूर्ण दाय रहा है। मानवीयकृत, आत्मीकृत, तथा 
दाकुनपरक प्रकृति की तरह धामिक काव्य में मिथकोय प्रकृति का भी प्रयोग होता है 
जहाँ कथारूप-प्रकृ तिक घटनाएँ ( शेष, कच्छप, मन्दराचल, वृत्र आदि ) महाकाव्य की 
घटनाओं को अलौकिकता से मण्डित कर देतो हैं; जंसे मानस” के सुन्दरकाण्ड में 
राममेना-प्रयाण के मौक़ पर दिशाओं के हाथो डगमगा उठते हैं, पृथ्वी डोलने लूगती 
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है, पंत चंचल हो जाते हैं, सर्पराज शेष भी सेना का बोझ सह ने सकने को वजह से 
पुन:-पुनः कच्छप की पीठ दाँतों से पकड़ते हैं। धामिक काब्यों में प्रकृति के तान्त्रिक 
प्रयोग की ( बीमत्सरस में ) भी एक ऐसी परम्परा रहो है कि लोकिक काब्यों में मो 
उत्ते ग्रहण किया गया है । यहाँ प्रकृति एक मायावरण (हँल्यूसिनेशन) फैलाती है जिसमें 
अपशकुनों ओर अतिप्राकृतिक का मेल हो जाता है। उदाहरण : राम-खरदूषण युद्ध के 
मोक़े पर चोल, काक, श्गाल आदि कठोर तथा भयंकर कट्-कट्‌ शब्द करते हूँ 
( अपक्षकुन ); भूत-प्रेत और पिशाच खोपड़ियाँ बटोरते हैं ( अतिप्राकृतिक ), तथा 
वीरबैताल खोपड़ियों पर ताल देते हैं ओर योगिनियाँ नाचती हैं ( तान्त्रिक )। बीभत्स 
में तुलसी ने रक्तनदो के लम्बे सांगहूपक का भी सहारा लिया है (६।८६,८७।१-५) 
मायावरणीय प्रकृति का उपयोग रावण ने भी युद्ध में किया है जिस से किसी एक 
ढेन्द्रीभूत कार्य ( युद्ध ) में चारों ओर दिग्भ्रान्ति फैल जाती है और संघर्ष क्षीण हो 
जाता है। मायावरणीकृत प्रकृति का उपयोग सीता को धोखा देने के लिए भी किया 
गया है जिसको चर्चा हम अगली गोष्ठो में करेंगे। इस भाँति हुलसी ते अपने धामिक 
कांग्य में प्रकृति के लघु प्रयोगों के अन्तर्गत आत्मीकृत प्रकृति, मानवीयकृत प्रकृति, 
धकुनपरक प्रकृति, मिथकीय प्रकृति, अतिप्राकृतिक प्रकृति, तान्त्रिक प्रकृति, रूपक 
प्रकृति, मायावरणीकृत प्रकृति आदि का नया तकनीकी इस्तेमाल किया है । 

आहलम्बन रूप में प्रकृति का प्रयोग तुलसी ने बेहद कम किया हैं। धामिक 
काव्यों में बहुधा आलम्बन-हूप प्रकृति दिव्य होती है, अथवा दिव्य स्थलों या वस्तुओं की 
पवित्र प्रकृति होतो है| तुलसी ने 'गीतावली' में चित्रकूट, मानस में तोर्थराज प्रयाग 
तथा 'कवितावली में काशी की पवित्र प्रकृति का वर्णन किया हैं। इन वर्णनों में कमल, 
मोर, हंस, कोयल मुख्यतः आये हैं। तुलसी की धामिक या पवित्र प्रकृति के चित्रण के 
चार दृष्टिकोण हैं: सम्पत्ति, महिमा, प्रसन्नता, और सब से बाद में मनोहरता 
( गीतावली, २।४६ )। ये वर्णन 'घामिक स्वच्छन्द्तावाद' के अन्तर्गत आ सकते हैं। 
लौकिक आलम्बन रुप में भी प्रकृति के कुछ चित्र उन्होंने दिये हैं जो मिथकीय और 
आध्यात्मिक वातावरण में तत्कालीनता का समावेश करने के जबरदस्त साधन हैं । 
उन के कुछ ग्रामचित्र, वनचित्र, ग्रामपोखर-चित्र बड़े ही जीवन्त हैं। अरण्यकाण्ड 
( मानस ) का पम्पासर एक ओर तो संस्कृत की ललित परिपाटी के अनुसार व॒रणिठ है 
तो दूसरी ओर प्राम्य जीवन से प्रतिबिग्बित है। एक ओर चक्रवाक, बगुले, सघन 
पुरइन हैं तो दूसरी ओर जलमुरगों और पक्षियों को ध्वनियां हैं जो रास्ते में जाते हुए 
पथिकों को बुला लेती हैं। शुद्ध ग्रामताल में तो कौबें, गीध-बगुले और सुबर रहते हैं 
( वहाँ हंस नहों आते ) तथा अमृत सा जल सूकरी गहडोरि देती है ( विनयपत्रिका, 
१८५, २५८ )। 'कवितावली' तो ग्राम्य भूजित्रों ( रूरल लैण्डस्केप्स ) से जगरमगर 
करती हैं जिस में लोकजोबन पिरो दिया गया है। 'मानस” के एक ग्राम्य भूचित्र में 
रास्ते में गाँव तथा पुरवे बसे हुए दोखते हैं । मार्ग में बटोहो आ बसते हैं । सीता को 
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थकी जान कर राम समीप ही एक बरगद का वृक्ष और ठष्डा पानी देख कर ठहर जाते 
हैं। सुन्दर बन ओर तालाब ग्राम्य भूचित्र को ज़रूरी रचना है। तुलसी के धामिक 
काव्य में किस तरह चार प्रकृति दिव्य प्रकृति में रुपान्तरित हो जाती है, इसे स्पष्ट 
करने के लिए हम दो मिसालें लेंगे। राम वन का भयानक चित्रण करते हुए स्वभाव- 
भीरु सीता के साथ चलने के निश्चय को दुर्बल करने के लिए कहते हैं कि वन बड़ा 
'कठित' और भयानक है। रास्ते में कुश, कांटे ओर नाना कंकड़ हैं। उन पर बिना 
पनहियों के पैदल चलना होगा । कन्दराएँ, खोहें, नदी, नाले, नंद इतने अगम्य और 
गहरे हैं कि उन को ओर देखा तक नहों जाता । भालू, बाघ, भेड़िये, सिह ओर हाथी 
ऐसे भयानक ताद करते हैं कि सुन कर धीरज भाग जाता है। पहाड़ का पानी बहुत 
लगता है। भीषण सर्प, भयानक पक्षी, स्त्रो-पुरुष चुराने वाले राक्षसों के शुण्ड के शुण्ड 
रहते हैं । हे मृगलोबनि, तुम तो स्वभाव से ही भी हो ! ( 'मानस , अयोध्याकाण्ड ) 
इस वर्णन में भोषण, भयानक, अगम्य, गहरे, विराट, विशाल आदि विषछ्ेषणों के द्वारा 
कार्यव्यापार को नायिका का मनोबल क्षीण कर के मोड़ने की कोशिश है। यह एक 
नितास्त यथार्थ वनचित्रण हैं। यही ललित यथार्थ किस तरह दिव्य हो जाता है इस का 
एक प्रतिनिधि उदाहरण ले: “जिन तालाबों और सरिताओं में राम स्नान करते हैं उन 
को बड़ाई देवसरोबर और देवसरिताएँ तक करती हैं | जिस वृक्ष के नीने प्रभु जा बैठते 
हैं उस को बड़ाई कल्पवुक्ष करते हैं। जहाँ-जहाँ राम चलते हैं वहां-बहां मेघ उन की 
छाया करते हैं। राम पव॑त, वन, पशु-पक्षियों को देखते हुए चले जा रहें हैं। उन्हें 
बिना पनही का देख कर पृथ्वों कोमल हो गयी और कुश, काँटों, कंकड़ी, दरारों आदि 
कड़वो-कठोर वस्तुओं को छिपा लिया । वृक्ष फल-फूल उठे हैं। पर्वत, वन, नदी शोभा 
से छा गये है और दिनोंदिन अधिक सुहावने लगने लगे हैं। पक्षी ओर पशुओं के समूह 
आनन्दित रहते हैं ।” यह दूसरा वर्णन कुल तस्त्रों को उद्घाटित करता है : (१) 
देवीनायक के सम्पर्क से साधारण प्रकृति इतती भथ्य और दिव्य हो गयी है कि स्वर्ग की 
प्रकृति (कल्पवृक्ष, देवनदी, देवसरोबर) भी उस की प्रशंसा करतो है; (२) दैवी नायक के 
प्रति प्रकृति का सेवा तथा आत्मसमर्पण का धामिक भाव हूँ; (३) देवी पात्रों के सम्पर्क 
से प्रकृति अपने वैज्ञानिक नियमों को त्याग कर चिरन्तन उल्लास, घिरन्तम वसन्‍्त में 
शाश्वत हो जाती है; तथा (४) इस वातावरण में एक श्रेष्तर जीवन, आनन्द और सुख 
उमड़ता है। 'मानस' में दिव्य प्रकृति कमोयेश तोर पर इन चार तत्वों से ही मण्डित 
हुई है । यह दिव्य प्रकृति का सालोक्य गुण है| दूक्ूृर गुण के अन्तर्गत वह सारुप्य-धर्मा 
हो जाती है। सारुप्य गुणवती प्रकृति नरक्षेत्र को शोमित करने के बजाय दैवी जगत 
से स्वयं श्री-शोभित होने लगती है । दैवी पात्रों के सौन्दय-युग के आगे उस के उपमानों 
को क्षीणता तथा साधारणता लज़ाने लगती है। उदाहरण : बालमृगनयनी सीता जहाँ- 
जहाँ देखतो है वहाँ मानो श्वेत कमलों की कतार बरस जाती हूँ; ठोनों के कोमल एवं 
लाल चरणों को छूते ही पथ्वो वैसे हो सकुषा जाती हैं जैसे हमारे हृदय; सीता के 
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शरौर से अरुण कम और सुवर्ण ने भी काम्ति पायी है, श्त्यादि। वीररस में यह 
दिव्य प्रकृति श्रवीर के सम्पर्क में अलौकिक क्रिशमे भी दिखाती है। हनुमान्‌-प्रसंग 
आश्चयंपर्ण वोररस का उदाहरण है जहाँ विराट और भीषण प्रकृति सहायता करने के 
लिए अथवा बाघा उत्पन्न करने के लिए ( सुरसा, मकरी आदि ) पहले तो और अधिक 
विराद तथा भीषण होती है, लेकिन सहायता करने के बाद या बाधा देने में नाकामयाब 
होने पर लघु ओर वशपूर्ण हो जाती है। यह प्रकृति की अतिप्राकृतिकता का तीसरा 
तकतीकी गुण है । 

तुलसी ने भागवत की परिपाटी के अनुसार अपने प्रकृति-वर्णन में सौन्दर्य की 
सिद्धि के बजाय नैतिकता की साधना को प्रधानता दी है। इस तरह का प्रकृति-वर्णन 
दो भागों में विभक्त है: पहले में ऋतु अथवा वस्तु का वर्णन हैं और यह उपमेय अंग 
है; दूसरे में ऋतु के तत्वों अथवा वस्तु के खण्डों के लिए धामिक, नैतिक, आध्यात्मिक 
भाष्य हैं और ये उपमान अंग हैं, तथा उत्रेक्षा-विधि से आये हैं। इस तरह 
ऐसा प्रकृति वर्णन भक्तिरस में उत्प्रेक्षांश का नैतिक-धामिक-आध्यात्मिक विधान करता 
हैं। इस में उपमेय-उपमान दोनों में अलौकिकता नहीं होती, श्यृंगारिकता नहीं 
होती, तथा उपमान ऊहा जैसे हो जाते हैं। 'मानस' में वर्षा और शरद्‌ वर्णन 
( किष्किन्धा काण्ड ) तथा पम्पासर-वर्णन ( अरण्यकाण्ड ) इसी तरह के हैं। अपने कथन 
को स्पष्ट करने के लिए हम इन में से कुछ उदाहरण दगे : पृथ्वी पर पड़ते ही पानो गेंदला 
हो गया है ज॑ंसे छुद्ध जीव से माया लिपट गयी हो; भारी वर्षा से खेतों की क्‍्यारियाँ 
फूट चलों जंसे स्वतन्त्र होने पर नारियाँ बिगड़ जाती हैं; चारों दिशाओं में मेंढ़कों की 
ध्वनि ऐसी लगती हैं मानो बटुक समुदाय बंद पढ़ रहे हों; मोरों के शुण्ड बादलों को 
देख कर नाव रहे हैं जैसे वैराग्य में अनुरक्त गृहस्थ किसी विष्ण-भक्त को देख-कर अतुरक्त 
होते हैं; शरद्‌-ऋतु में खंजन पक्षी आ गये हैं जैसे समय पा कर सुकृत (पृण्य) सुहावने लगते 
हैं; जल के कम होने से मछलियाँ व्याकुल हो रहो हैं ज॑से अबुध गृहस्थ धन के बिना 
व्याकुल हां जाता है; कमल फूलने से तालाब कैसी शोभा दे रहा है जैसे निर्गुण ब्रह्म सगुण 
होने पर शोभित होता है; मच्छर ओर डांस जाड़े के डर से इस प्रकार नष्ट हो गये हैं 
जते ब्राह्मणद्रोही कुल का नाश हो जाता है; घनी पुरइनों की आड़ में जल का जल्दो 
पता नहों मिलता जैसे ढंके रहने के कारण निगुंण ब्रह्म नहीं दीखता, इत्यादि । ऐसे वर्णन 
कलात्मक दृष्टि से रसभंग करने वाले हो कर भो प्रकृति को वेष्णव-सम्प्रदाय की प्रतिपत्तियों 
से जोड़ने के साथन्साथ तत्कालीन क_.्रेमाजिक ओर कृषक-जीवन से भी जोड़ देते हैं। 
'ग़ोतावली' में भी इस तरह का प्रयोग हुआ है | 

जब तुलसी ने प्रकृति को उपमान-कोष के रूप में बटारा है तब उसे संस्कृत को 
परिपाटी के अनुसार भी प्रयुक्त किया है, लेकिन इस से अधिक प्रयोग किसानी आधारों 
में (दृष्टान्त रुप में) इस्तेमाल करने के लिए किया है। इस तरह प्रकृति कृपक-जीवन का 
'अमरकोश' भी बनी है । हम इस देन को ग्रास्यीकरण के अन्तर्गत ले चुके हैं। संस्कृत 
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परिपाटी के दो-तीन उदाहरण हैं: सीता इस तरह चकित है मानो डरी हुई मृगछोनी 
सकल दिल्लाओं में देख रही हो, जयमाऊा डालती हुई सीता ऐसे लगती है मानो दो 
सनाऊ कमल शन्द्रमा को डरते हुए जयमाला दे रहे हों, घायल बोर कैसे शोमित हो रहे 
हैं जैसे फूले हुए पलाश के पेड़, दोनों भाई शिरीष के फूल के समान सुकुमार हैं, भरत 
भरद्वाज के आश्रम की ओर चले मातों किसो तपातुर गज ने दारुण धाम लगने पर 
किसी तड़ाग को देख लिया हो, दृत्यादि । कृषक-जीवन से सम्बंा्ध उपमान लोकझाम- 
कोश भी बढ़ाते हैं। इस क्षेत्र में हम अन्योक्तियों को भी शामिल करेंगे। कुछ चुने हुए 
उदाहरण हैं : कोओं को बड़े प्रेम से पालो पर क्‍या वे कभो मांसत्यांगी हो सकते हैं; 
मानसरोवर के जल में पलो हुई हंसिनो कहों खारे समुद्र में जी सकती है; कहीं पोखरे 
का क्षुद्र कछुवा भी मन्दराचल उठा सकता है; जगत्‌ में जो भी कामी और लोभी होते 
हैं वे कुटिल कौवे को तरह सब से डरते हैं; दशरथ अत्यन्त बुरी हालत में पड़े हैं मानो 
सिहनी को देख कर कोई बूढ़ा गजराज सहुम कर गिर पड़ा हो; प्रेमपियासे ग्राम के नर- 
नारी ऐसे धकित रह गये जैसे मृगतृष्णा को देख कर हिरनी और हिरन; "राजा तड़पने 
लगे मानो मछली को माँजा (पहली वर्षा का जल) व्याप गया हो; कोशत्यादि माताएँ ऐसे 
दोड़ों मानो नयी ब्यायी हुई गौएँ हुंकार कर के थन से दूध चुआतो हुई अपने बछड़ों को 
देख कर दौड़ी हों; राम को शोतलवाणी को सुन कर कौशल्या वैसे ही सहम कर सूल गयी 
जैसे बरसात का पानी पड़ने पर जवास सूख जाता है, राजा के बचनों को कैकेयी टेढ़ा 
कर के जान रही है ज॑से समान जल में जोंक टेढ़ी चाल से हो चलती है; नगर के लोग 
ऐसे व्याकुल हैं जैसे शहद छीन लिये जाने पर मधु-मक्खियाँ; एक कैकेयों ही इस तरह 
हषित दीखती है मानो जंगल में आग लगा कर आनन्दित हो; रावण ऐसा अभिमानी था 
जैसे टिटिहरी पक्षी पैर ऊपर कर के सोता हैं (मानों आकाश थाम रहा हो); रामकृपा से 
वानर सेना का बल उसी प्रकार बढ़ गया जंसे घास पा कर अग्नि बहुत बढ़ जातो है; 
दुष्ट बिना किसी स्वार्थ के साँप ओर चूहें के समान अकारण ही दूसरों का अपकार 
करते हैं; सीता पतिवियोग में तो दुखी है किन्तु पुत्रसुख पा कर प्रसन्न भी है; जिस प्रकार 
अग्नि पर रखा हुआ दूध उफनने लगता हैँ परन्तु सलिल से सोंचने पर फिर सकुचा 
जाता हू; इत्यादि । इन उपमानों में तुलसी के व्यापक, गहरे तथा सुक्ष्म किसानो ज्ञान 
की दुनिया का पता चलता है। इन को वजह से भी तुलसीकृ तित्व ग्राम्यजीवन के शान 
का सन्दर्भकोश हो गया है । यहाँ वे संस्कृत के शूद्क को तरह मौलिक हैं । 

वेश-भूषा, नख-शिख, भावदशा, मुद्रा, वस्तु आदि के स्पष्टीकरण, गुम्फन और 
ममंभेदन में भी उन्होंने प्रकृति से उपमान लिये हैं जित में काव्यशास्त्र की परम्परा की 
प्रधानता हैं। शायद इस सन्त कवि की कल्पना को प्री आज़ादी इसो क्षेत्र में मुमकिन 
हो सको हैं। इसलिए उस ने उपमाओं को अपेक्षा उत्प्रेक्षाओं की वर्षा की है। प्रत्येक 
छोपाई 'जनु', 'जिमि,, 'कैसे-जंसे , 'मनहु' 'ज्यों' आदि के प्रयोगों से बराबर-बराबर 
बेंट गयी है: एक खण्ड में सरल कथन है तो दसरे में उस की काव्यात्मक अभिव्यंजना । 
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हन्हें हूम अगली गोहो में बिम्ब और प्रतीक-चर्चा में शामिल करेंगे। परम्परा के आधार 
पर, विरक्त तुलसी को भी, वसत्त-सेना के सांगरूपक बाँधने पड़े हैं जिन पर गहरा मुग़ल 
प्रभाव है ( देखिए, मानस, ३।३७,३८; कृष्णगीतावली, ३२, तथा 'गीतावली*, 
२४९ )। जिस तरह भागवत के आधार पर प्रकृति-वर्णन का महत्त्व है उसी तरह 
तुलसी के कृतित्व में वसन्त-सेना के ये तोन सांगरूपक प्रकृति को तत्कालीन सामन्तीय 
फ़ौज-संगठन से जोड़ देते हैं । इन में से 'कृष्णणीतावली' के पद में कामदेव की 
मिल्कियत पर मुग्ल-प्रशासन को प्री व्यवस्था लागू हुई है । 

इस तरह हम ने तुलसी के कृतित्व के शिल्प-विधान के निरूपण का समापन 
किया । 


अब अगली गोष्ठी में हम यह वार्ता करेंगे कि तुलसी की रचनाओं में सोन्दर्य- 
बोध-शास्त्र ( एस्थेटिक्स ) के कौन से सिद्धान्त और समसस्‍्याएँ अन्तनिहित हैं, क्या उन 
के सौन्दर्यतत्त्व में मध्यकालीन सौन्दर्यबोध की विशिष्टता है ? 
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छठी गोछो 


“हवाम गोर किसि कहों बखानो, गिरा अतयत नथन बिनु आती! : 
अर्थात्‌ तुलसी में सौन्दर्यवोध-शास्त्र (एस्पेटिक्स) का कैसा अधिष्ठात है ? कवि 
ओर सहृदय के सम्बन्ध में कौन सी अवधारणाएं हैं ? सौन्दर्य-शोभा के रूप- 
गुण-धर्म क्‍या हैं ? अनिर्वंचनोयता एवं सौन्दर्यात्मक प्रतिबोध को समस्याएँ कया 
हैं ? हास्य एवं किमाकार के कया सिद्धान्त हैं ? कौतुक और जादू के क्‍या रिषते 
हैं ? टोटेम की कया पहल है ? अलौकिक 0वं अतिप्राकृतिक के क्या दाय हैं ? 
बोभत्स एवं भयानक से कैसी त्रासद दशाएँ उत्पन्न की गयी हैं ? एक घामिक 
भाषा को संरचता की कौन सी विशेषताएं हैं? रूपक एवं बिम्ब-विधान कैसे 
हैं? क्‍या इन सब के द्वारा एक विशिष्ट मध्यकालोन सौन्दर्यबोध-शास्त्र की 
पीठिका भो निवेदित हुई है ? 


सन्त तथा कवि तुलभो का सौन्दर्यबोध शास्त्रीय रस-परम्परा से अधिक धामिक भक्िति- 
परम्परा से जुड़ा है । उस में कछा के आनन्द को ब्रह्मानन्द में स्थानान्तरित करने की 
हरचन्द कोशिश हुई है। इसलिए तुलसी ने मध्यकालीन सौन्दर्यबरोधशास्त्र की पीठिका 
भी प्रस्तुत की है जिस को कई विशिष्टताएँ हैं। सूर, तुलसी, कबोर और जायसी ने 
मिल कर मध्यकालीन सोन्दर्यबोध-शास्त्र की जो रूपरेखा बनायो है, उस पर विचार 
करते ही पश्चिम के आगस्ताइन सन्‍त थॉमस तथा दान्‍्ते जैसे तुलतीय मध्यकालीन 
ईसाई सन्‍्त और कवि याद आ जाते हैं। तुलसो ने काव्य” और “मक्ति' का संयोग 
करा के सौन्दयंबोध-शास्त्र में एक मध्यकाटीत समीकरण ( ईक्वेशन ) हूँहा । इस 
समीकरण में सुन्दर और पावन! का साध्यवसान हो गया। फलतः नैतिक और 
आध्यात्मिक 'सौन्दय के अभिष्ठान पर 'सत्य' की प्रतिष्ठा हुई, वातावरण में अलौकिकता 
छा गयो, चरित्रकरणों में वेचिश्य ( लीला, विराट रूप, अवतार ) जुड़ गया, “माया” 
ओर “भक्ति की अवधारणाओं के द्वारा मनोबेगों के विशिष्ट रूपायन हुए, तथा अनिवंव- 
नीयता एवं साधारणीकरण के नये अन्वेषण हुए । सारांश में कलात्मक सौन्दर्य के बआय 
नैतिक सौन्दर्य और आध्यात्मिक सौन्दय॑ ही तत्कालीन रुचि का प्रतिमान हुआ । 'सौन्दर्य' 
में दैवो तथा दिव्य धर्म जुड़ गये । इसलिए सुख बहुत हो सीमित दुरी तक कलात्मक 
आनन्द से सम्बद्ध हुआ । यहो नहीं, सौन्दर्य का सम्बन्ध मानवत्व और प्रकृति के साथ- 
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साथ देवत्व से भी हुआ । देवत्व में सत्य की परिणति होती है। इसलिए सौन्दर्य” दैवी 
सत्य की ओर उन्मुख हुआ, तथा केवलमात्र ईश्वर या इृष्टदेवता में अन्तभृंत हो कर 
नाम! और “रूप' में केन्द्रित हो गया | सोन्दर्य सत्य हो गया, तथा सत्य शुभ । दैवी 
होने के कारण सत्य विशुद्ध आत्मा और स्थल जगत्‌ के बीच प्रतोक रूप में अवतार-हेतु 
से--संचरणशील हुआ । इस भाँति आध्यात्मिक प्रतीकों के 'द्वारा' इस जगत्‌ की 
'यधार्थता' का मल्यांकन हुआ । माया, मोह, भववन्धन, मिथ्यात्व आदि ने जगत्‌ के 
विषय में आध्यात्मिक तकंशील भ्रान्तियों का उपदेश किया। सुष्टिकर्ता केन्‍्द्रीमूत धत्य 
हुआ, तथा कृति ( सृष्टि ) बहिरंग 'आवरण' बनी । मध्यकालीन सौन्द्यबोधात्मक चेतना 
के अनुसार यह सृष्टि दैवो सत्य को ढाँक लेती है (माया)। अतः सौन्दर्यात्मक भ्रान्तियों 
ने काव्य के साधारणीकरण में चमत्कृति को मिला दिया | अब यह सृष्टि 'दर्पण' न हो 
कर “आवरण' बन गयो । इसलिए ताम-रूप, शब्द-अर्थ, चरित्र-लीला के बीच हैत सा 
कायम हो गया। सारा का सारा मध्यकालीन धामिक काव्य मनुष्य के प्रकृति गुणों को 
जगाने की अपेक्षा उस के अतिप्राकृतिक संकरायों के प्रति ही अभिभूत हुआ अर्थात्‌ संवेगों 
के बजाय आत्मा' के प्रकाश ओर आनन्द को भूमिका प्रस्तुत हुईं। इसलिए “सुख 
( प्लेर ) और विलास, उपयोगिता और अलंकार आदि को वस्तुओं को असुन्दर 
बनाने वाला माना गया क्योंकि मनुष्य को आत्मा को सर्वोच्च क्षमत्रा अर्थात्‌ सुमति 
(री जन), निरन्तर विवेक के संयम में, दैवी उपाधियों से सहकार करती है ।' " भारतीय 
मध्यका लीन चेतना में जगत को वस्तुएँ ईश्वर-रचित हो कर भी ईश्वर-प्रतिबिम्बित नहों 
हैं, बल्कि जड़ और मिथ्या हैं। उन में अन्तनिहित आत्मा हो ईश्वर-अंग है ( ईइवर- 
रूप नहीं ) | सन्त ऑगस्ताइन आदि हस करुणापूर्ण जगत्‌ को भी सुन्दर मानते हैं क्योंकि 
वह ईश्वर का सन्देश या प्रतिबिम्ब है। दोतों हो ईश्वर को एक तथा सर्वकर्ता मानते 
हैं। किम्तु सम्त धॉमस ब्रह्माण्ड को ईश्वर का दोषयुक्त प्रतिब्िम्ब मानते हैं। फलत: 
ब्रह्माण्ड के जोव ईश्वर की सरलता और सरलपूर्णता का एकता, सामंजस्य, सम्तुलन 
आदि के द रा अनुकरण करते हैं। समानान्तर भारतीय घामिक चिन्ता में 'उद्धार'ं और 
आोक्ष की प्रधानता है और हन दोनों तत्त्वों ने क्रमशः चरित्र तथा काथ्य-प्रयोजनों पर 
भी अपना अटल प्रभाव जम। दिया है। सम्पूर्ण मध्यकालीन घामिक सौन्द्यतत्त्व में क्र 
ओर 'वासनापूर्ण' संबेगों या मनोरागों के वर्जन या दमन का विधान है। शुभ लक्ष्यों के 
द्वारा इन का शुद्धोकरण भी किया गया है। बोभत्स, भयानक ओर श्ूंगार का उदासी- 
करण तथा शुद्धोकरण कर के तुलसी ने इन में शिवत्व का आधान किया है। तुलसी ने 
मध्यकालोन धामिक सौन्दर्यबोध-आास्त्र से प्राकृत जनों तथा छोकरसों वाले काब्य को 
निष्कासित कर दिया क्योंकि उस में वासना, काम, मनोविकार और अमर्यादादि होतो 
हैं। दूसरे, उन्होंने सौन्दर्य और ईश्वर को, सौन्दर्य और सत्य को पारसरूप कर दिया । 


१, गिलबर और कुददन : “अ हिस्टी जग एस्वेटिक्स', (. १५९, १६०४ संस्करण । 
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तैथा, तीसरे, उन्होंने बथार्थता का भी आध्यात्मिकौकरण कर दिया क्योंकि ( उन के 
अनुसार) इस की माया का उच्छेदत हो यथार्य है; तथा इस के परिवेश में हो तो निर्युण 
परब्रह्म सगृण हो कर 'अवतरित' होता है। मध्यकालीन धामिक कवियों के निजों प्रदल 
अन्तर्मुसोी इन्द्र थे; जैसे बरित्र और लोला के बोच, पाप और पुथ्य के बीच, देवत्व 
भर दानवत्व के बोच, आत्मा ओर शरीर के बोच, लोक और परलोक के बोच | 
उन्होंने इन का निराकरण आध्यात्मिक और रहस्यवादी सामंजस्य के द्वारा किया। यूरोप 
तथा भारत, दोनों के मध्यकालों में सुदीर्ध ऐकस्थिरता के कारण सन्तुलन ( बैलेन्स ) 
ओर समरूपता ( सिमेट्री ) के विचार सर्वोपरि हैं, यद्यपि मध्यकालीन नि्भितियों में 
अनेकता तथा तत्स्फूर्ति को भी प्रचुरता है।”'' त्रिमृति के सृष्टि-स्थिति-संहार कार्य, प्रकृति 
के सरव-रज-तम-गुण, समाज के चार वर्ण तथा आश्रम, जीवों की समानता, ईश्वर को 
समानता, ईश्वर की समान कृपा आदि की धारणाएं परम्परागत मध्यकालोन सन्तुरून 
तथा समरूपता के विचारों का हो प्रतिफलन हैं । तुलसी में ये तत्वविरोधों के समतोझन 
( साइनेसथीसिस ), नाटकीय द्वल्दों के सन्तुलन ( बैलेन्स ) तथा नर-नरोत्तम के समस्वय 
( सिन्यिसिस ) में प्रकट हुए हैं। सारांश में, मध्यकालोन भामिक चेतता और आस्था 
की ये कुछ मल दिशाएँ हैं जो तुलसी के सौन्दर्य-तत्तों को विविधता और सन्तुलून 
प्रदान करती हैं । 

सोन्दर्यतात्त्विक दृष्टि से खुद तुलसी ते महाकाव्य के मूल तस्वों और अपने काब्य 
के व्यावहारिक तत्त्वों को क्रमशः सरोवर और नदी के रूपों के ज़रिये स्पष्ट किया है | 
सरोवर के रूपक में रामबरित को महिमा है तो तदी के रूपक में 'रामचरित मानस' 
तामक कृति की मीमांसता | दोनों मिल कर धर्म और करा, काव्य और भक्ति के अन्तः- 
सम्बन्धों का इजहार करते हैं। ( मानस, १।३४-४२ ) । महाकाब्य के बुनियादी तत्वों की 
स्थापना से यह साफ़ हो जाता है कि रामचरित हृदय के शुद्धोकरण तथा ईश्वर के महिमा- 
गान के निमित्त है। रूपक में हृदय को मानस बताया गया है। जहाँ रामयश-रूपी जल 
इकट्ठा हो गया है। राम की नि्गुण एवं निर्ाध महिमा इस को गहराई है । इस भाँति 
विषयवस्तु की रोचकता के स्थान पर उस की अलौकिक महिमा की प्रतिष्ठा हुई है । 
रूप ( फ़ार्म ) को विषयवस्तु ( कॉण्टेण्ट ) नेतृत्व देती है; और विषयवस्तु को दैवी 
आदर्श संचालित करते हैं। गहरे आध्यात्मिक तात्पयों वाली ऐसी विषयवस्तु से रूप का 
जन्म होता है। रामचरित्र के हृदय-मानस में उपमाएँ तरंग-बिलास है; सुन्दर चोपाह॒याँ 
पुरइन हैं, युक्तियाँ मंजु मणि-सीपियाँ हैं; सुम्दर छम्दन्सोरठे-दोहे बहुरंगो कमलों के 
समूह हैं; अनुपम अर्थ, ऊँचे भाव एवं सुन्दर भाषा क्रमशः परागरज, मकरन्दरस और 
सुगन्ध हूँ; एवं ध्वनि, वक्रोक्ति, गुण आदि बहुभाति को मनोहर मछलियाँ हैं। विषय- 
वस्तु से हो रूप के उद्भव का सिद्धान्त स्वोकृत हुआ है, और यह रुप भाषाकाब्यों 
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( प्रेमाख्यानक महाकाव्यों ) की परम्परा का भी दर्पण है। रूप विधयवस्तु-ूूपी जल का 
शोभाकर हो कर अंगीकार हुआ है। धार्मिक महाकाब्य के निर्णय में भावना की अपेक्षा 
कर्मकाण्ड और 'विवेक' प्रधान होते हैं । रामचरित्र के मानस के जल में ज्ञान-वैराग्य 
तथा. विचार ही हंस हैं; एवं जप, योग तथा वैराग्य जलचर जीव हैं। धामिक महा- 
काव्य का आनन्द विषयी लोग ( कोबे तथा बगुलेरूपी ) नहीं ले सकते । इस के ग्रहण 
के लिए राग के बजाय आदर, रति के बजाय 'हरिपद-रति' चाहिए। ऐसे महाकाव्य 
में नवरस तो हैं ही; धर्म, अर्थ, काम और मोक्ष भी है। यही नहों ज्ञान-विज्ञान का 
विचारपूर्ण कथन भी है। सारांश में, धामिक महाकाथ्य में नवरस' के साथ-साथ 
करमंमूलक 'थतुवंग” और ज्ञानमूलक 'साधनावस्थाओं' का त्रित्व कायम हुआ है। फल- 
स्वरूप महाकाव्य का प्रभाव 'शान्ति' और रागविहीन 'सुख' तथा आध्यात्मिक 
आनन्दपरक' हो गया हैं। कला धर्म की अनुगामिनी हो गयी है। इसी के समानानन्‍्तर 
नदी-रूपक द्वारा 'रामचरितमानस' शीप॑क कलाकृति का विवेचन कर के कवि ते काव्य 
ओर भवित के भावन का तादात्मीकरण किया हैं। यह नदी राम के निमंल यशरूपी 
जल से परिपूरित है जो हृदय-हरूपी मानसरोवर में इकट्ठा था। अतः कवि को कविता- 
रूपी सरयू नदी मानस-सरोबर की पवित्र कन्या है अर्थात्‌ कवि की कविता मल पवित्र 
रामयश लोलाएंँ हैं। यह सरोवर की तरह इकट्टी न हो कर प्रवाहित है अर्थात्‌ इस में 
विकास और कथानक-गरति भी है। कवि की काव्य-नदी में इतिवृत्त को अनुशासित 
करने वाले लोकमत एवं वेदमत दो किनारे हैं अर्थात्‌ एक ओर तो कवि ने आरपपरम्परा 
से आते हुए रामचरित को शास्त्रसःमति ग्रहण की है तो दूसरी ओर अपने युग की 
सांस्कृतिक-नैतिक घारणाओं के अनुसार उस की पुनरंचना भो की हैँ। यह काव्यनदी 
रामयश गान करने के कारण को ति-प्रधात कही गयी हैं। यह तदी सुहावनी हूँ । दूसरे 
चरण में यह रामभक्ति-रूपी गंगा में मिल जाती है अर्थात्‌ कवि ने रामयश गाथा के 
सौन्दर्य का रामभवित के अध्यात्म में पर्यव्सान किया है। भक्तिरूपी गंगा ज्ञान एवं 
वैराग्य-सहित शोभित है। तीसरे घरण में इस में राम-लक्ष्मण एवं रावण-युद्ध का 
महानद शोण भी भा मिलता है। इस तरह काव्यन्सरयू, भक्ति-गंगा और असुरसंहार- 
हेतु शोण से मिलकर 'रामचरितमानस' ( सरोवर से नदी होकर ) कृति-रूप में रचा गया 
( बहू निकला )। अतः काव्य का सौन्दर्य एवं कीति भक्ति के ज्ञान और बैराग्य में 
तिरोभूत हो गयो । किन्तु सभी में 'सौन्दर्य' ( सुहावन ) अर्थात्‌ कलात्मक बोधत्व 
विन्यस्त हैं। यह सौन्दर्य भवित-रंग में रंगा और ज्ञान तथा वराग्य से उद्भूत है। यह 
पवित्र सौन्दर्य, आध्यात्मिक सौन्दर्य है। सारांश में, तुलसी अपने काब्य के धार्मिक 
रूपायन को सरयू, शोण तथा गंगा के रूपकों द्वारा मुखर करते हैँ। जिस तरह उन्होंने 
महाकाव्य के मूलतत्वों को सरोवर-रूपक में तरंग बिलास, पुरइन, मणिसीप, कमल- 
समह, जलूचर जीव आदि के द्वारा प्रतोकीकृत किया था, उसी तरह अपनी महाकाब्य- 
कृति को भी व्यास्या की है। उन के काब्य की पवित्र सरय्‌ में शिवपावंतो-विवाह के 
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बाराती जलूचर जीव हैं (सरोवर में अप-तप, योग-वैराग्य हैं), भारों भाइयों के वालं- 
चरित्र कमर हैं (सरोवर में सुन्दर छन्द-सो रठे-दोहे है), सीता-स्वयंबर को कथा नदी में 
सुहावनी 'छवि है, विचारपर्ण प्रश्न नावें हैं ( सरोवर में ज्ञान, वेराग्य, विचार हंस हैं ), 
परशुराम-क्रोष भयानक धारा है, राम के ध्ेष्ठ वचन सुन्दर अंधे घाट हैं, भरतचरित्र 
नदी-तट का जपयज्ञ है, दुष्टों के अवगुण कौवे-बगुले हैं ( सरोवर में संसार के दुष्ट एवं 
विषयो लोग कौवे-बगुले हैं )। हत्यादि। इस रूपक में कवि ने अपने कृतित्व में राम- 
यश, ज्ञान, वैराग्य, वीर-शूृंगार आदि के स्थलों का निर्देश किया है जिस पर विभारों 
ओर श्रेष्ठ बचनों का अनुशासन है । अन्ततः अपने काव्य के छह श्रेष्ठ प्रसंगों को चुन कर 
दवि ने ऋतुचक्र रूपक प्रा किया है : शिवपावंती-विवाह वर्णन हेमन्त है, रामअम्मो- 
त्मव शिशिर हैँ, रामविवाह-समाजवर्णन वसन्‍्त है, वनगमन ग्रोष्म है, राक्षसों से घोर 
युद्ध वर्षा है, तथा रामराज्य शरद है। स्पष्ट हैं कि कवि ने अरण्य, किष्किन्धा एवं 
सुन्दर काण्डों को कम महत्त्व दिया है। यह भी स्पष्ट है कि कवि ने “अपने काब्य' में 
साहित्यशास्त्र को प्रकट उपेक्षा व्यक्त की है ( यद्यपि 'महाकाब्य' के तत्त्वाम्वेषण में 
कवि ने इसे शामिल किया हैं); और कीति ( कथानक ) तथा भक्ति ( दर्शनशास्त्र ) 
पर ही नज़र गडायी हैं । 

धामिक काव्य में ज्ञान, वेराग्य तथा विचार के नियन्त्रण को वजह हैं। अद्वत- 
बादी होने के १।॥रण सनन्‍्तकवि ने जगत्‌ को माया अर्थात्‌ आवरण माना है, न कि 
ईइबर का दर्पण | इस माया को भ्रम तथा भवबन्धन माना गया है जो मोहक और छली 
है । इसलिए पुनइच एक दृष्टान्त द्वारा कवि ने माया को नर्तकी तथा भक्ति को ईइबर की 
सुत्रिया माना हैं। फलस्वरूप रस के आयाम में व्यापकता आयो है। नौ प्रकार की 
बासनाओं के स्थायी भाव से रस में परिपाक के स्थान पर तुलसी ने राम की 'पदरति के 
स्थायी के परिपाक को हो 'रस' माना हैं एक नया 'भक्तिरस'। इस भक्तिरस में सभी 
स्थायी रतियों ( शान्ति, प्रोति, प्रेंय, अनुकम्पा, कान्ता या मधुर। ) में हप्टदेव आलम्बत 
विभाव है तथा दर्शन ओर उपासनाएँ उद्दीपन । स्तम्भ, वेपथु, स्वरभंग, अश्रु, रोमांच, 
मूर्व्छा आदि इस के अनुभाव हैं। तुलपी ते दास्य भाव से मक्तिरस की सिद्धि को है जिस 
में प्रीति-रति की प्रधानता है अर्थात्‌ रामरूप में भक्त को चित्तवृत्ति पूर्ण: ढल जाती 
है, और आश्रय को दोनता एवं आलम्बन की महुता का बोध कायम रहता है। दास्य 
भवितर के उदाहरणरूप मरत हैं जिन को ग्लानि एवं दीनता आदर्श हैं। इस में कवि- 
निबद्ध प्रौढोक्तियों में दैग्यता को करुणा छावी रहतो है। इध तरह दास्यमक्ति एक ऐसा 
सौन्दर्यात्मक वातावरण ढालती है जहाँ प्रकृति और मानवजगत्‌ और पशुपक्षी-चराचर 
आदि सभो पर करुणा तथा दया का आच्छादन रहता है। मध्यक्रालोन सौन्‍्दर्यबोध में 
नवरसों तथा भमक्तिरस का एक विशित्र' संयोग है। तुलसी ने इस में मर्यादावाद का 
परिपाक भी किया है। यह विचित्रता हो चरित्र को 'लीला' में, निर्गुण को सगुण में, 
सौन्दर्य को शित्रत्व में मो रूपान्तरित करतो है। इष्टदेव को धारणा में यह विविज्ता 
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लक्षित हुई है; अद्वैत के निर्गुण ब्रह्म और भक्तिमाग के सगुण ब्रह्म में अभिन्‍नता है। 
इसीलिए राम भिध्या नहीं हैं; सगुण मिथ्या नहों है; लेकिन परब्रद्म-सगुण-राम के 
लोकिक कार्य अर्थात्‌ उन का नायकत्व, मोहहीन नरलछीछा, तटवत्‌ क्रीड़ा, कपटचरित 
हैं। इस धारणा पर नाट्यशास्त्र को 'तट' धारणा का प्रबल प्रभाव है क्योंकि नट अपने 
पात्र का छदम अभिनय करता है, वह स्वयं पात्र नहों होता । सन्त ऑग्रस्ताइन ने भी 
कला को धाभिक संरक्षण देते हुए इसी तरह कहा हैं कि अपने विशिष्ट मिथ्यात्व को 
बजह से ही कलाकृति सच्ची हैँ । नाटक में जो झूठा' हेक्टर (यूतानी नायक) नहीं है, 
वह 'सच्चा' त्रासद अभिनेता नहीं हो सकता; एक धोड़े का बिम्ब सच्चा नहीं हो सकता, 
यदि वह झूठा घोड़ा नहीं है; दर्पण में मनुष्य का प्रतिबिस्ब झ्षठा मनुष्य होगा यदि वह 
सच्चा बिम्ब बनना चाहता हैं। दोनों समातान्तर दृष्टान्त भ्रम एवं वास्तविकता के 
विचित्र संयोग को नाटकीय शब्दवली में उद्धघाटित करते हैं। तुलसी के मोहहोन 
नरलोला-कर्ता परब्रह्म राम की अन्य विचित्रताएँ भी हैं: वे निषाद एवं कपटो रीछ- 
बन्दरों और राक्षसों तक से भाईवारा क़ायम कर लेते हैं, ग़रीबों का आदर करते हैं, 
बिना कारण पर-उपकारी हैं, प्रेम के अधीन हो कर अधम तथा असाघुओं को इकट्ठा 
करते हैं, दोनों का उद्धार करते हैं ( विनयपत्रिका, १६५, १८० ), इत्यादि । परब्रह्म 
राम का शीलवंचित््य 'लोला' है। लोला एक निहायत खबसूरत सोन्दर्यात्मक तकनीक 
है जो महाकाब्य को 'तायक' के संग-संग उस में अन्तभूृंत 'अभिनेता' भी प्रदान करतो 
है। राम की लीलाएँ नटवत्‌ हैं और राम का चरित्र नाटकवत्‌ । यहां काव्यात्मक 
साधारणीकरण और नाटकोय भ्रान्ति का मेल हो जाता है। काव्यकथा के साथ हम 
साधारणो करण करते हैं, किन्तु लोला के साथ हम एकदम एक मनीतात्त्विक दूरी 
( साइकियल डिस्टेन्स ) पर भो खड़े हो जाते हैं । इस भांति यथार्थता का आध्या त्मिको- 
करण हो जाता है। यही नहों, लीला पूरे कथानक को स्वतन्त्र किन्तु अनुस्यृूत खण्ड- 
प्रद्षण्डों में बाँट देती है। फलत: महाकाव्य को प्रत्येक घटना को नाटकोय पूर्णता भी 
मुकम्मिल करनी पड़ती हैं। इस विधि से कवि महाकाब्य के कलात्मक माध्यम में भी 
राम के तायकत्व से अधिक उन के परकब्रह्मत्व का बोध बरकरार रखता हैं। तात्पय यह 
है कि राम काग्यात्मक पात्र और आध्यात्मिक प्रतीक दोनों स्वरूपों में सहअस्तित्वशील 
हैं। रामलीला और कृष्णलीला के बोच भी कलात्मक अन्तर है। कृष्णलोलाओं का 
सम्बन्ध अस्लर्वत्तियों से हैं। अतः: वे प्रगीतात्मक हैं ओर मणिपुरी, कथकलो, कृत्यक 
नृत्यों में भी ढल गयो हैं। ये अजोब कौशल से नृत्य और संगोत को मिलाये हैं, जिस 
को परिणति रासलोला है। इस के मुकाबले में रामलीलाएँ नृत्य-्संगोत-प्रधान होने की 
अपेक्षा नाटकप्रधान हैं। अतः ये बहिव॑त्तिप्रधान हैं। इतो लिए रामलीला कृष्णलीला को 
भाँति मन्दिरों के गर्भगृह में न हो कर गांव या शहर के 'खुलो हथ। वाले रंगमंथ्रों' पर 
खेली जातो है । यहो इस को व्यापक सामाजिकता का कुतुबनुमा हैं। इसलिए रामलोला 
में लोकतस्वों का बहुत श्यादा आधान हुआ है। लीलाविधि के कारण से घामिक काव्य 
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में सर्वत्र अखोकिकता विद्यमान है। इसलिए मध्यकालोन सौन्दर्यवोध धामिक काथ्य में 
नवरस तथा भक्तिरस, चरित्र तथा लछोला, मर्यादा तथा शोलवैबि७श्य का संयोग करता 
है। इस के सोम्दर्यानुभव के भी समानान्तर दृहरे स्तर गतिमान्‌ हो उठते हैं, और 
यवार्थता-भ्रान्ति को समस्‍या भी जटिल हो जातो है । 

शब्द और अर्थ के सम्बन्ध में भो मध्यकालीन सोन्दयंबोष को दाशनिक दृष्टियाँ 
हैं जिन को चर्चा हम 'घामिक भाषा' के प्रसंग में करेंगे। मामलो तौर पर कवि शहद 
या वाणों (गिरा) तथा अर्थ को जल और बोबि के समान अभिन्‍न मानता है, लेकिन 
साथ-साथ शब्दार्थों के साहित्य को अपूर्ण मानता है, क्योंकि शब्द के नेत्र नहों होते, तथा 
नेत्रों के वाणो नहों होती। स्पष्ट है कि कवि शब्दों की भाषा के अध्रेपन को 
चित्रकला को अनिर्वबनीय भाषा' से पूरा करना चाहता है। यह पहलो बात है जो 
कालपरक कला ( काव्य ) तथा स्थानपरक कला (चित्र ) को एकडरूप कर के ऐसी 
भाषा रचना बाहता है जिस में गिरा के साथ-साथ नेत्र ( रूप ) को इन्द्रिय भी भागी 
हो अर्थात्‌ जो अर्थों से परे ध्ंदर्शन--अन्तर्दर्शन-- वाली भी हो । दूसरी बात यह है कि 
मध्यकाल में नाम की शक्ति को अलौकिकतापर विश्वास था। नाम अर्थात्‌ संजाएँ 
मिथक-चेतना से संयुक्त होने के कारण मन्त्र थे। इसी बजह से तुलसो ने भी नाम और 
रूप में से नाम को अधिक महत्त्व दिया है। नाम ओर रूप दोनों हो अनादि सुन्दर तथा 
ईहवर उपाधि हैं, किन्तु राम अपने ताम का अनुगमन करते हैं। ताम जात जाने पर 
रूप-विशेष प्रेम के साथ हृदय में आ जाता हैं। तुलसी ते नाम को निगुंण-सगुण के बीच 
यथार्थ ज्ञान कराने वाला चतुरभाषिया, तथा इन दोनों से भी बड़ा माना है। भाषा में 
सज्ञा-चरण को महत्ता ने क्रिया-चरण को जो उपेक्षा बी, उस का परिणाम काभ्य में 
समाधि या अन्तर्ध्यान की प्रधानता हुआ । अतः काव्य का रस साधन बन गया 
भक्तियोग के लिए। एक-एक लीला भी एक 'नामरूप' हो गयी तथा उस की व्यास्या 
में वेष्णव शास्त्रों का प्रा व्यास-पीठ सन्नद्ध हो गया । 

इन कारणों से तुलसी ने घामिक काथ्य का अपना भाष्य दिया । धामिक काब्य 
मानस में पात्र राम की अमित प्रभुता को समझ कर यह भक्त कवि पात्र की रचना 
नहीं करता है क्योंकि कथा रचने में उस का मन हिचकता है । वह परब्रह्म की छोलाओं 
का गान करता है क्योंकि उस का पात्र तो दिव्यशरीरों है। यही नहीं, वह रचयिता 
होने का दावा नहीं करता । वह तो मात्र एक माध्यम (देवदूत) है। पवित्र 'मानस' की 
रचना तो शिव ने को है और हसे रच कर अपने मन में रख लिया। शिव-कृपा से यह 
कवि-हृदय में विकसित हुई है और उस ते केवल लिपिबद्ध कर लिया है। इस भाँति 
रचना का दैवोकरण तथा सृजनात्मक क्रिया को देवकृपा से अनुकरण मात्र मानता भक्त- 
कवियों का शील रहा है। ऐसा काव्य 'सुन्दर' तो है ही, 'पावन' भी हैं; क्योंकि यह 
हरियश वर्णन है। इस तरह धामिक दृष्टि से कवि धोषणा करता है कि विना 'विमट्मति' 
के ऐसो कविता नहों होती । ऐसी कविता में वास्देवों शारदा स्वयं सहायिका होती हैं; 
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ऐसो कविता में अक्षर, अर्थ, अलंकार, ठम्द, प्रबन्ध, भावों व रसों के भेद के बजाय 
रघुनाथ का उदार नाम होता है जो पवित्र है, श्रुति-पुराण का सार है, कल्याण-मवन 
है तथा अमंगलहारी है। यहाँ काव्य के प्रयोजनों का पूर्णतः परिवर्तन हो गया है। इसी 
जीवनदृष्टि के आधार पर तुखसी कविता के स्वरूप को स्थिर करते हैं: कविता वही 
उत्तम है जो गंगा को तरह सब का हित करने वाली हो, वही कविता आदर-योग्य है 
जो सरल हो तथा जिस में निमंल चरित्र का वर्णन हो, कविता विमल मति के द्वारा ही 
हो सकती है, रामनाम के बिना सुकवि की विचित्र मणिति भी शोभा नहीं पाती, कविता 
में रूप उतना महत्त्वपूर्ण नहों है जितनी विषयवस्तु तथा रूप की उपेक्षा करने वाली 
( भदेस ) कविता भी यदि लोकमंगल करने वालो हो तो कीति तथा सम्पत्ति की तरह 
उत्तम है। जाहिर हैं कि तुलसी शिल्प के बजाय "श्रेष्ठ विचार” की श्रेष्ठता प्रतिपादित 
करते हैं। उन के अनुसार हृदय सिन्धु है, बुद्धि सीप हैं, सरस्वती स्वाति नक्षत्र हूँ । 
यदि इस में श्रेष्ठ विचार-हूपी जल बरसता है तो मृक्तामणि के समान चार कविता होती 
है। इस तरह तुलसी ने भावनापूर्ण काव्य को चारुता श्रेष्विचाराध्रित मानती है। 
विचारों की श्रेष्ठठत देवमत तथा लोकमत निर्धारित करते हैं। ऐसे धामिक काव्य के 
प्रयोजन हैं--वाणी को पवित्र करना, उत्तम फल ( मोक्ष एवं भगवत्प्रेम ) देता, गंगा 
की तरह सब का समान हित करना, कलिमल [ त्रिदोष, पाप, त्रिताप ) हरण करना 
तथा, सुमंगलका री होना । धाभिक काव्य स्वान्त:सुखाय बिलकुल नहीं होता । तुलसी 
में एक बार यह कहा तो जरूर है लेकित क़दम-क़दम पर स्वयं इस का प्रतिवक्न किया 
है कि रामकथा समाज में गायन, वाचन, पाठन और समझने के निमित्त हैं। उन के 
काव्य के प्रयोजन भो इस वैयक्तिक कथन को ग़लत साबित कर देते हैं। प्राकृत जन के 
गुणगान को तिलांजलि दे कर भी तो स्वान्तःसुखाय मत का प्रतिवाद किया गया है | 
जब कवि शिव की कृपा और शारदा के सहयोग से अभिभूत है, जब वह दँवी प्रेरणा के 
वशीभूत स्वयं को कर्ता भी नहीं मानता, तब काव्य कवि के लिए स्वान्तःसुलाय किस 
तरह हो सकता है? घामिक काव्य में कवि देवी कृपा और दैवी सहयोग के बोध में 
आस्थानिबद्ध रहता है। काव्य का आरम्भ मंगल से तथा समाप्ति लोकमंगल में होता 
है । अलबत्ता यह लोकमंगल साम्प्रदायिक मत से अन्वित होता है । 

काव्यप्रयोजनों की तरह 'सहृदय/ की धारणा भी बदली है। नवरस ओर 
भक्तिरस के संयोग के कारण अब विशिष्ट काव्य रसिक के बजाय सरल, अशिक्षित, 
भोले और निर्मल जन 'भी' घामिक काव्य के नये 'मक्तन्सहुृदय' हो गये। 'भक्त' वे हैं 
जो निर्मल 'मति' तथा निर्मल 'मन' वाले हैं और दुष्ट नहीं हैं। 'सहृदय' वे हैं जो 
रामपद-रति रखते हैं। 'भक्त-रसिक' को यह संरचना तत्कालीन घारमिक रुचि की 
दिशा का बोध भी कराती है। इस भाँति उन्होंने भक्त, कवि और पण्डित के त्रियोव 
से 'मक्त-सहृदय” की अवधारणा को रचना की है। ऐसा सहुदय 'साधु-विवेकी है 
क्योंकि उस के समाज में हो धाभिक काव्य सम्मानित होता है; क्‍योंकि वह 
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काव्य का रसास्वादन हो नहीं, आदर भी करता है, वह भावुक हो नहीं, बुड़िमान्‌ 
भो है। ऐसे सहृदय की विशेषता है विवेक, क्योंकि वह रामबरित-हपी मानसरोबर 
का हंस' है। यह सहुदय सत्संग-प्रिय सहृदय है। अतः ऐसे 'साधु-विवेकी- 
भक्त-सहृदय' को पंचेन्द्रियों के धर्म भी विशिष्ट होंगे: उस को 'जोभ' हंस सो राम 
के गुणसमह-रूपी मोती चुगतों है, उस को 'नासिका राम के सुन्दर पवित्र प्रसाद को 
ग्रहण करतो है, उस को 'त्वचा' राम के सौन्दरयंरूपी मेच को एक बूँद से सुलो हो जाती 
हैं, उस के “नेत्र” चातक को तरह राम के दर्शन-मेष को सदा लालायित रहते हैं, तथा 
उस के 'कान' समुद्र को भाँति राम की सुन्दर कथारूपी अनेक नदियों से निरस्तर भरते 
रहते हैं। ऐसे सहृदय की रामचरणों में प्रीति हो वासना” है जो अभिव्यक्ति हो कर 
उज्ज्वल “आनन्दरूपा' हो जातो है ( मानस, वाल्मीकि द्वारा राम-वन्दता )। 

ऐसे विशिष्ट काव्य के कवि तथा सहुृदय 'सौन्दर्य/ का आधान भी विलक्षण हंग 
से करते हैं | धामिक काव्य में -मध्यकालोन वैष्णव सौन्दर्यदोध में--ईश्वर या परबहा 
या इष्टदेवता का सोन्दर्य एक निविकल्प सौन्दर्य है। रामवृत में हस 'सौन्दर्य' के साथ 
शक्ति और शील का भी त्रित्व बनाया गया है। यह सौन्दर्य बहिमुंख है और हम इसे 
वातावरण में घनोभूत पाते हैं । देवी सौन्दर्य होने के कारण यह अनुपम, अद्वितीय, 
अतुलनीय, अनन्त और अमृतमय है जिस में मनोराग का मेल नहीं है। यह निविकल्प तथा 
पत्रित्र हैं। यह अलोकिक भी हैं । प्रकृति तथा नरलोक इस सौन्दर्य की अनन्त रमणीयता 
के अनुग्रह में तल्लीन हैं। यह सौन्दर्य मोहनरूप हो कर उज्ज्वल रसपूर्ण तथा निर्मल 
ज्ञान-पर्मा भी है जो श्रृंगार और काम से वियुक्त है। सौन्दर्य का कथन कार्यकारण- 
न्याय ( लक्षणा ) अथवा तुलता-न्याय ( रूपक ) द्वारा नहों हो सकता । इसलिए इस के 
अविकत्पन के लिए कबि शुद्ध और निविकल्प भारणाओं का सहारा लेता है। जैसे : 
राम-शोभा कोटि मनोजों को लजाने वालो हैँ, दस शोभा का वर्णन शेष और ब्रह्मा तथा 
सरस्वतो भी नहीं कर सकती, इस का वर्णन करने में अच्छे-अच्छे कवि भो संकोभित 
हो जाते हैं, यह उपमान की भी छवि हरने वाला है, आदि। सौन्दर्य के प्रत्ययों 
( आइडिया ) के रूप में तुलसी ने लक्ष्गो, रति और मनोज के 'कोटि' संद्य।वचक 
विशेषण-युक्त मिथक-प्रतीकों को प्रतिमान बनाया है जो स्वयं राम या सीता की शोभा 
के सम्मुख लजा जाते हैं। सौन्दर्य-वर्णन में यह तुलसी की बेहतरीन तकनीक है । जब 
वे निविकल्प धारणाओं से उतरते हैं तब सौन्दर्य का प्रभाव वर्णित कर के उस का 
अनुमान देते हैं; बहुधा दिव्य सौन्दर्य” चित्त चुराने वाला होता है, रूप-रस पान करने 
वाले भोक्ता ( ग्राम युवतियाँ, वृद्ध, बाल, भक्त, मुनि आदि ) वृन्द “अनिर्वचतीयता' में 
डूब जाते हैं, उन के 'शरोर पुरकित' हो जाते हैं तथा उन के ननेत्रों से जल' बहने 
छगता है। यह धामिक मघुरोपासना वालो रूपासक्ति है। सौन्‍्दय॑प्रभाव को दूसरी 
तरकीब है प्रकृति का मानवोयकरण तथा शक्तिकरण । एक ओर तो प्रकृति भो मनुष्यों 
को तरह मनोरागमयी हो कर राम-सेविका तथा भक्तित हो जाती है, तो दूसरी ओर 
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ईश्वर की शक्ति हो कर प्राकृतिक नियमों की परवाह न कर के (ऋतुक्रम को भू कर) 
राम के सम्पर्क से पूर्ण वसन्‍्त-प्रसारिका या शापशापिता हो जाती है। सोन्दर्यप्रभाव 
को तीसरी विधि है शब्दार्थों को भाषा को अपूर्ण धोषित कर के साक्षात्‌ दर्शन या 
प्रत्यक्ष अनुमव को अधिक समर्थ बताना। सारांश में, अनिर्ववनोयता, निर्विकल्पता 
तथा अलौकिकता इन तीनों सौन्दयंत्रोधात्मक मनोवृत्तियों (ऐटिट्यूडस) के द्वारा तुलसी 
ने दैवी शोभा के आनन्द-सन्दोह का अनुमापन किया है। वचनीय स्तर पर उन्होंने 
रूपवर्णन की परिधि में तखशिखर तथा वस्त्राभरणों को एक साथ लिया है; और मुख, 
जरण तथा बांहों को प्रधानता दी हैं। इत तरह उन्होंने नवशिख और वस्त्राभरण वर्णन 
की समग्रता को नामंज्र किया है। दूसरे, उन्होंने राम-लक्ष्मण, राम-सीता, तथा राम- 
सीता और लक्ष्मण के गात-रंगों ओर व्यूह-अवतार को ले कर मिथक-प्रतीकों तथा 
प्रकृति के अमूर्त बिम्बों को ललित रचना की हैं। बहुधा राम-लक्ष्मण की जोड़ी मधु- 
माधव, नारायण-जर ऋषि, हरि-हर, वसन्त-कामदेव के द्वित्व के रूप में व्यंजित की गयी 
है। राम और लक्ष्मण के बोच सीता के इस त्रित्व के लिए कई उत्प्रेक्षाओं की धड़ी 
लगायी गयो है--मानो चन्द्रमा और श्रीहरि के मध्य साक्षात्‌ लक्ष्मी हो; भानो मेघ 
ओर घन्द्रमा के मध्य में अति ललित विद्युत अपनी चंचलता छोड़ कर विराज रही हो; 
मानो रति और वसन्त के साथ साक्षात्‌ कामदेव हो मुनिवेश घारण किये हों; मानो पृथ्वी 
इन्द्रनील, सुवर्ण और मुक्तामणि का हार पहने हुए हों, इत्यादि । राम के श्यामनोरू 
( घनश्याम ) वर्ण और सीता के स्वर्णगौर वर्ण के इस संयोग ने तुलसी को रंग-चेतना 
को मोहक रंग-प्रभाव में वशीभूत रखा हूँ। ये दोनों वर्ण कण्ट्रास्ट के हैं और परस्पर 
एकब्टूसरे की दीप्ति को तेज़ करते हैं। राम और सोता के कान्‍्त साहचरय को मेध- 
बिजली, कामदेव-रति, तथा सच्चिदाननर शरोर-भविति, इन अप्रस्तुतों के द्वारा तदेकात्म- 
रूप बनाया गया है। अतः त्रित्व की समरूपता ( धिमेट्री ) तथा द्वित्व का सन्तुलन 
( बैलेन्स ) इन सोौन्दर्य-धिद्धान्तों के द्वारा कवि ने रमणोयता का आनयन किया हैं जिस 
में चित्रकला के गुगों का भी समुपरंजन हुआ हैँ। प्रकरणबद्धता के जाधार पर भी 
तुलसो ते पात्र और सारे परिवेश के चारुत्व को रस-विग्रहों द्वारा मृतिमान्‌ किया है : 
धनुषयज्ञ प्रसंग में मानो वीररस हो मुनि परशुराम का शरीर धारण कर आ जाता 
है, पार्वतीमंगल' में मानो शान्तिरस हो कैलासवासी शिव का शरोर धारण कर लेता 
है, सीता के शोभा-विवान में मानो श्रृंगार रस हो परम अनुपम मूर्ति धारण किये हो । 
तुलसी इस होली में 'शित्पकला' के गुणों का भो अंगोकार करते हैं। यह भो उन के 
सौन्दर्य-कषन का एक कौशल है। इस के अलावा उन्होंने परम्परागत रीति से भो रूढ़ 
उपमानों तथा उपमाओं द्वारा राम का नलशिल बणित किया है ( देखिए 'गोतावली' 
के उत्तरकाण्ड के आरम्भमिक सोलह गोतों में राम का नलशिस वर्णन )। इस भांति उन 
के सोन्दर्यानुभव तथा सोन्दर्याभिग्यंजना के कुछ सूत्रों का उद्घाटन हो जाता है; 
अनियंचनीय के लिए दूसरी विधियां हैं. तथा बयनीय के लिए दूसरी रीठतियाँ। 
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सौन्दर्य वर्णनों के विवेचन में सुन्दरता के आयत्तीकरण पर कुछ और प्रकाश 
पड़ता है। बाल राम के रूप-वर्णन में देवी शिशु और मानव दिशु का मेल है। बाल 
राम के नलशिख के अन्तर्गत चरणों में भ्वजा, वक्ष, कमल और अंकुश के चिह्नों का 
बर्णन हुआ है तो पाँवों में नूपुरों का भी; छातो पर बाधनख का भो अंकन है तो 
भूगुचरण--चिह्लों का मो । यदि काकभुशुण्डि के साथ बाल राम अपनो अनन्त भुजा 
फैला कर तथा कौशल्या के सामने अपनो चारों भुजाओं में आयुध-आभूषण पहने हुए 
प्रकट लीलाएं करते हैँ तो दशरथ-गृह में अपनी परछांहो देख कर नाचते हैं, कोबे के 
निकट आने पर हँसते तथा उस के भाग जाने पर रोते हैं, अपना प्रतिधिम्ध देख कर 
डरते हैं । माताएँ उबटन लगा कर स्नान कराने के बाद गोरोबन तिलक, नेत्रकाजल, 
भृकुटि बिन्दी आदि लगाती हैं। कवि ते बाल राम के घुंघराले बालों, नीलकमल लोचनों, 
दो-दो देंतुलियों, लाल होठों, बिह्लांकित चरणों तथा नूपुर-करधनी, पीली और महीन 
भंगुली, सौरमण्डल जेसी लटकन आदि का उत्प्रेक्षाओं से जगरमगर चित्रण किया है। 
बाल-शोभा में मुख पर ज्यादा बल है तथा अरुण वर्ण की नाता सुषमा-छायाएँ ( कान, 
कपोल, अधर आदि के लिए ) उभारी गयी हैं। किशोर राम में भी कोमलता और 
शिशु का भोछापन मौजूद है। वे कर-कमलों में छोटा सा धनुष, तन में पीताम्बर तथा 
घरणों में मनोहर जूतियाँ भी धारण कर लेते हैं। किशोर राम युवक राम के वामनी- 
करण मात्र हुए हैं । लक्ष्मण भी इसी तरह के हैं : बस श्याम शरीर के स्थान पर गौर 
शरीर का इशारा कर दिया गया है। दूलह राम के रूपवर्णन में पीत और स्वर्ण रंगों 
को दमक-चमक हैं : पीत पुनीत मनोहर धोती, पीला जनेऊ, कमर में स्वाणिम कटिसृत्र, 
पीला दुपट्टा । यहाँ दामिनो और रति और कामदेव को छवियाँ भी अपहुत हो गयी हैं । 
वनवासी राम के सिर पर जटाजूट का मुकुट तथा तन पर मुनियों के वल्कछादि वस्त् 
वर्णित किये गये हैं। तपस्वी वेश में भी राम वीर हैं : कमर में तरकश के तथा हाथों 
में धनूष बाण लिये । श्रृंगार और शौर्य घुलमिल गये हैं। वीर राम भी कोटिमनोज 
लजावनहारे हैं जोर कोमल हैं । युद्धरत राम में ओज, शरीर को कठोरता ओर बोरता 
की अलौकिकता का अन्योन्याश्रय हो गया हैं। लाल नेत्रों वाले राम कमर में फेंटा तथा 
तरकद् कस कर हाथ में कठोर शाजूबर धनुष ले लेते हैं; उन के भुजदण्ड पृष्ट हैं, मनोहर 
छाती चोड़ी है ओर ज्यों हो वे धनुष-बाण ले कर हाथ में गिराने लगे त्यों ही ब्रह्माण्ड, 
दिग्गज, कच्छप, शेष, पृथ्वी, समुद्र, पर्वत सभी डगमगा उठे । राम का रौद रूप भी 
हैं। उन के बाण रावण के अस्थिपंजर को फोड़ कर निकल जाते हैं; उन के शरीर पर 
रुघिर-छोटों को छटा हैँ, मुख पर पसोने की बूँदें हैं, कमल के समान नेत्र कुछ छाल हो 
रहें हैं; शरीर पर रक्त कण ऐसे लगते हैँ मानो मरकत के “विज्ञा् पर्वत' पर सुन्दर 
बीरबहूटियाँ फैली हों। बोर राम तथा रोद राम के शोमांकन में अतिमानवोंयता 
विद्यमान है : वे मनोहर और कठोर, शान्त और उत्साही, घायल और ब्रह्माण्ड को 
डगमगाने वाले, दोतों प्रकार की विचित्रताओं के सामंजस्य हैं। अतिप्राइृतिक-अति- 
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मानवीय का समतोलन हुआ हूँ। सारांश में, राम के अंग-लक्षण उन के विष्णु-रूप कां, 
उन का नखशिल उन के निविकल्प सौन्दयंसाध्य का तथा वेशभूषा. उन के सामाजिक 
एवं भावात्मक परिवेश का विधान करती है। तुलना के लिए 'शत' तथा कोटि 
संस्यावाबक विशेषणों ( शत शेष, कोटि मनोज ) का, और वर्णन के लिए बखान में 
असमर्थ दोष, शारदा एवं ब्रह्म का सनन्‍्धान कवि का एक तकनीकी करिष्मा हो गया है । 
मानस में आध्यात्मिक सौन्दर्य की प्रभुता है, 'गीतावली' में शास्त्रीय श्रृंगार की रीति, 
तथा 'कवितावली' में लोकतात्त्विक सोन्दर्य का यथार्थ । इन के सौन्दर्यविधान प्रधानरूप 
से क्रमशः श्रुति-पुराण-रीति, रस-रीति और लोक-रीति से अनुप्राणित हैं; तथा इन में 
क्रमश: अध्यात्म, लालित्य और यथार्थ का प्रतिबोध हुआ है। एक तथ्य और भी ग्रोर 
करने लायक है कि राम अथवा राम-सीता के सौन्‍्दर्यन्वर्णण को एक प्रार्थनाविधा' भी 
बनाया गया है जिस में दिव्य-सौन्दर्य के सम्मुख मनुष्य मांसल मनोरागों से परिशुद्ध होता 
हैं। एक प्रकार से यह श्यू गारिता के शुद्वीकरण (पर्गेशन) की विधि भी है। फलस्वरूप 
सोन्दर्ययोध की एक दिशा प्रार्थना-रूप में भी प्राप्य है जहाँ पूर्णरुपेण निमंल मन से 
आत्मसमर्पण पर आग्रह है। यह प्रार्थना-रूप सौन्दयंबोध लोक से वैकुण्ठ की ओर ले 
जाने वाला है। धामिक शोभा-वर्णन में यह सिद्धान्त सर्वमान्य होता है । 

नारी-सोन्दर्य के सम्बन्ध में वेष्णव सौन्‍्दर्यशास्त्र को दो पूरक दृष्टियाँ हैं: 
कृष्णकाव्यधारा में लोकमर्यादा को तोड़ कर नारी-सौन्दर्य का विधान हुआ है, और 
रामकाव्यधारा में लोकमर्यादा में बांध कर सौन्दर्य का संकेत हुआ है। रामवृत्त में 
मर्यादा के प्रबल आग्रह; के कारण नारी को नखशिख शोभा और राग-परिवृत्त 
( पडुऋतु, बारहमास ) का चित्रण नहीं हो सका है। कृष्णभक्ति काव्य में नारियाँ 
राधा भी--अधिक रूप-लावण्य-शोभा तथा राग-मोह युक्त हैं, किन्तु रामकाव्य में-- 
संन्‍्यासवृत्ति के कारण--पुरुष अधिक पूर्ण हैं। उन में शक्ति-शील-सौन्दर्य का त्रित्व है । 
रामकाब्य में स्वक्ीया प्रीति तथा क्ृष्णकाव्य में परकीया प्रीति भी एक कारण है। 
रामकाब्य में नारी या तो अपावन है, अथवा आध्यन्त दिव्य । उसे दोपशिखा के प्रतीक 
से रमणीय बनाया गया है। उस के प्रति तस्मयोभवन में पवित्रता और मातृत्व की 
प्राथमिकता है। सौन्दर्यतात्विक दृष्टि से इन बातों का ध्यान रखना बेहद लाज़िमी है। 
तुलसी के रामकाव्य में सीता की सुन्दरता सुन्दर को भी सुन्दर करने वाली है। सीता 
सुन्दरता की सीमा हैं । सीता की शोभा अनुपमेय है क्योंकि वे लौकिक नारी न हो कर 
जगज्जननी हैं। पावंती भी ऐसी ही हैं (यों 'पार्वतीमंगल' में उम्रा को शोभा का 
गुन्थतमात्र भी हुआ है )। सीता की सुन्दरता का वर्णन तहों हो सकता क्योंकि कवि 
की बृद्धि थोड़ी है और मनोहरता अधिक है। इस प्रकार के कलात्मक तकोँ में हम 
बर्णन का निरास तथा तम्मयीमवन का निरन्तर विकास पाते हैं। इसलिए सीता को 
शोभा 'उपमातों द्वारा वणित' न हो कर 'प्रतीकों द्वारा अभिप्रायपूर्ण' हुई है। कवि ने 
दिव्य नारी क्षोभा के लिए एकमात्र कबिकत्पित उपमान गढ़ा है: मानो छवि-गृह में 
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दोपशिला जल रहो हो | एक हूसरां अ-सौन्दर्यात्मक अंर्थात्‌ नैतिक कारण भी है / कवि 
सीता और पाव॑ंती को जगज्जननी मानता है। अतः बह क्रमशः उन के घूंग।र या 
भोगविलास का वर्णन करना पाप समझता है । तोसरा कारण है : उपमान (जो जति*- 
शयतापूर्ण होते हैं ) उपमेय (जो यथातथ्य होते हैं) से क्षीण लगने लगे हैं; किवा 5पमेय 
अतिशयगुणवान्‌ और, तुलना में, उपमान तुष्छ हो गया है । इसलिए कवि में बर्णन 
या चित्रण को पद्धति के बजाय एक नये माध्यम को खोज की छटपटाहुट भरी है » अतः 
अपने पयुत्सुकीमाव के अन्वेषण में उस ने प्रतोकोकरण की विधि को पा हो लिया | 
एक ओर तो उस ने छविगृह, दोपशिखा, कोटि लज्जित रतियों, नवीन लक्ष्मी आदि के 
सोन्दर्यात्मक तथा मिथकीय प्रतीक 'आलोकित' किये, तो दूसरी भर प्रकृति को सीता 
के सौन्दर्य से अभिभत कर दिया। सीता प्रकृति को स्वामिनों ( आाद्याशक्ति ) हो गयी 
जिन के प्रत्येक संचालन से सारी प्रकृति स्वयं अपना शोभा-घूंगार कर उठती है, या 
फिर अपने गयव॑ को खत्म कर देती हैँ। उदाहरण : जिस ओर सीता देखती है उत्ती 
ओर कामदेव नील कमलों की झड़ी लगा देता है (जानकोमंगल); सीता के रंग के साथ 
समता करते हुए चित्त में अत्यन्त निराश केतकी ने अपना हृदय विदीर्ण कर दिया (बरवे 
रामायण); उन के अंग में सुनहले रंग वाला चम्पकहार छिप जाता है; स्र्णकान्ति बाली 
सीता के भंग कोमल हैं पर स्वर्ण कठोर; सोता का मुख-कमल रातदिन प्रफुल्लित रहता 
हैं जब कि कमल रात में मुंद जाते हैं (उपमान की क्षीणता--'बरवे); इत्यादि । दिव्य 
सौन्दर्य के अनुभव की अभिव्यक्ति की एक शैली और है। जब धामिक कांब्य में दोनों 
हो पात्र दैवो होते हैं और एक कवि दर्शक की जगह अष्तियार कर लेता हैं तब सीता 
और राम या सीता और नितान्त भोले ग्राम्यजन अथवा सीता ओर हनुमान्‌ के सौन्दर्य- 
सम्मार में सलोने मानवोय-संस्पर्श भी झ्मक-महक उठते हैं। ऐसे स्थलों पर कवि और 
थ्ोता की नेपथ्य-उपस्थिति हो जाती है; और पात्रों का एकान्त संवाद जैसा वातावरण 
मुखर हो जाता है। 'कवितावली' में वनगामिनो सीता, और 'मानस' तथा कवितावछी ' 
की अशोक वनवासिनी वियोगिनी सीता की छवियाँ ऐसी ही हैं। वनमार्ग में वे धेयं घार ण 
कर के दो डग भर चलीं कि इतने में हो उन के ललाट पर जल के कण भरपूर झल् कने 
लगे तथा दोनों मधुर अधरपुट सूख गये; वियोगिनी सीता के हाथ-पाँव 'गढ़ें से', कर्ण 'मढ़े 
से (स्थापत्य गुण) हैं; और वे पुकारने पर भी नहीं सुनतीं; नववध्‌ सीता एक किसा/नवधू 
को तरह मुनिवेशी राम को सेवा करती है; इत्यांदि। एक बात और--5ब कभी 
तुलसी ने मानो भूल कर थ्ोता का शोभांकन किया है तब अकसर एक अतिप्रिय रू पक 
की ओर मुखातिब हुए हैं। उदाहरण : राम नील कमल एवं मेष के समान शुन्दर हैं 
तथा सोता बिजलों के समान गोरे शरीर वालो । सारांश में, उन्होंने तीन पक्षों से 
शोभाभिव्यंजना को हैँ : विराटू-रूप और मनुष्य-रूप से । 

इस प्रसंग में हमें यह नहीं भूल जाना चाहिए कि सौन्दर्यात्मक शोभा का 
वर्णन हो नहों किया गया। ऐसा वर्णन “नहछ” तथा दोनों “मंगलकाव्यों' में 
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हैंआा है और बाद में लुप्त हो गया है। 'नहछ' में उत्सव में भाग लेने वाली सुन्दर 
और कामिनी रमणियों की मांसछू चित्रशाला है जो संस्कृत काव्यों को कामप्रवोणा 
नारियों की भी याद दिला देती है। यहाँ मनोजन्मा सौन्दर्य झिलमिला उठा है। 
जानकीमंगल' में सुहागिनी नारियाँ मंगल लक्षणों के रूप में भी भीड़ बाँध कर 
आती हैं : वे सोने के कमल की कलियों की तरह हैं, पिकबनी और गजगामिनी हैं, वे 
अपने तन-भार को संभाल न पाने वाली प्रमदाएँ हैं। मानस' में भी वे मात्र सुआसिनियों 
के रूप में इकट्टी हैं। लोकोल्लास के चित्रों में कवि ने खेल और सुखभोग के 
तत्त्वों को सामाजिक घटनाओं के दर्पण के रूप में अंकित किया हैं। 'जानकोमंगेल' 
का बारात वर्णन, गीतावली' का नगरोल्‍्लास वर्णन ( बालकाण्ड ) तो उत्सव, आमोद- 
प्रमोद, कर्मकाण्ड तथा दावतों के निमित्त हैं। 'गीतावलो' के हिंडोल-उत्सव में 
मधुरोपासना की मदिर झ्षाँकी है। यूँ तो 'गीतावली' में "आनन्द की सिद्धावस्था' ही 
परिव्याप्त हैं, किन्तु इस प्रसंग में प्रेम और भोग परमप्रेयान्‌ हैं। हिंडोला में पुंगार 
और उज्ज्वल रस अन्तर्लीन हो गये हैं। झूलने के लिए सोलह श्यूंगार किये हुए युवतियों 
के झुण्ड चल पड़ते हैं; कुसुम्भी साड़ी और आभूषणों से सजी मगनयनी बालाएँ सुन्दर 
स्वर में सारंग और गौड़ राग में 'रामसुयश' गातो हैं। झूलने वाली रमणियों की 
घुंधघराली अल्क बिखर जाती हैं, हवा लगने से वस्त्र उड़ने लगते हैं, आभूषण बिखर 
जाते हैं ( गीतावली, ७।१९,१८ )। यहाँ प्रशमित प्रमदरागों तथा उदात्त सौन्दर्य का 
अनूठा सन्तुलन हुआ हैं। ऐसे सौन्दर्यवोधात्मक सन्तुलन के उदाहरण परशुराम तथा 
हनुमान्‌ के रूप में भो हैं। परशुराम के शोभायन में सौन्दर्य और रोद् ( क्रोध ) का 
समतोलन हुआ है ( देखिए : मानस” )। 

कवि ने सोन्दयय के दो विपरीत ( विरुद्ध नहो ) पक्षों को सहवर्ती क्रमया 
अनुक्रम से पेश कर के भी आवेशों का समतोलन ( सिनीसथोसिस ) क़ायम किया है। 
हम पिछलो गोष्ठी में इस के तकनोद्री पहलुओं पर प्रकाश डाल चुके हैं । धामिक 
सौन्दयंबोधात्मक दृष्टि से शिव को इस सिद्धान्त का प्रतीक बनाया गया हैँ । अशुभवेशी 
शिव भी कल्याणधाम कृपालु होते हैं, इस सूत्र के भाष्य के लिए तुलसी ने 'मानस' में 
उन का एक चित्र विवाह-अवसर का दिया है ( साँपों के कुण्डलहार, जनेऊ, विभूति का 
लेप, बाधम्वर का वसन, नतरमुण्ड का हार, त्रिनेत्र ); तथा दूसरा चित्र शान्त कैलासवास 
का (कुल्दनन्दु-कम्बु सा गौर शरीर, प्रलम्ब भुजाएँ, मुनिबी र, तरणअरुण अम्बुज से चरण, 
दरण्चन्द्र सा मुख, नीलकण्ठ )। दैगी मंगल को महिमा के अलावा उन्होंने सलतोलन 
के तकनीक द्वारा उदात्त ( सब्लाइम ) और किमाकार ( प्रोटस्क ) का विभेद भी उभारा 
हैं। पांतीमंगल' में शिव पहले तो अपनी बरात में गजचमं, सप॑ और मुण्डमाल से 
विभूषित हैं; भूत-प्रेत-पिशायों से घिरे हूँ; सुअरों, कुत्तों, भंसों, गदहों के वाहन उन के 
साथ हैं; तथा बकरे, उल्लू और भेड़िये शब्द करते हैं। भयानक और अपशकुन एकत्र 
हो गये हैं । शिव के लिए यह 'बिनोद' है किन्तु लौकिक गति के लिए 'मय' । अतः वे 


१६३० तुकसोी : आधुनिक बातायय से 


तुरत अपने इस किमाकार रूप-परिवेश को उदात्त मध्डल में रुपान्तरित कर देते हैं। 
अब शिव सौ करोड़ कामदेवों से भी अधिक सुस्दर हैं, गजचर्म नीलाम्दर हो गया, सर्प 
मणिमय आमूषण हो गये तथा भूत-प्रेत-पिशानय मंगलवेश मदनमोहन हो गये | समतोछन 
का तोसरा उपयोग सौन्द्य और कुरुपता के दर्द को प्रकट करने में हुआ है। धिव 
नाटक कर के अर्थात्‌ तापस वेश बना कर पार्वती के सामने इधर स्वयं शिव को निन्‍दा 
करते हैं कि शिव क्षार लपटाने वाले, जटाघारो जोगी, पंचमुख, तीन आँखों वाले तथा 
काममंद-मोचन हैं। उधर पार्वतो का रूप है: सुमृलि, सुलोचनि पावंती। एकमुख 
और एकलोचना ! पाव॑ती प्रकट सौन्दयम्‌ति है, और शिव छप्म कुरूपता । क्षोभा के 
समतोलन के अतिरिक्त सौन्दय-बोधात्मक ( एस्थेटिक ) समतोलन के कुछ उदाहरण हैं 
जो दो विपरीत या विरोधी आवंजशों का सहअस्तित्व स्थापित कर देते हैं। उदाहरण : 
जनक की स्वयंवर सभा में एक सखी कहती है कि कहाँ शंकर का कठोर धनुष और 
कहाँ ये मृदुगात श्यामल किशोर, वहीं परशुराम लक्ष्मण से कहते हैं कि शिव का यह 
महाधनुष कया नन्‍ही 'धनुहदी' के समान है, और लक्ष्मण हाज़िर-जवाब देते हैं कि हमारे 
जाने तो सभी धनुष एक से हैं; रावण राम को मात्र नररूप ( विरहो, मानुपष, तापस, 
निर्वासित ) बताता है और मन्दोदरी उन के विश्वरूप को थताती हैं ( मानस, 
६।१४।१-१५ ); लक्ष्मण-मूर्च्छ पर विलाप-आतुर राम के सामने अचानक संजीवनी 
बूटी ले कर हनुमान्‌ आ जाते हैं, जैसे कबणरस में वोररस आ गया हो; 'पार्वतोमंगल' 
में एक ओर शिव की किमाकार बरात हैं तो दूसरी ओर पाव॑तीपक्ष से नदी, सिन्धु, 
दैलगणों को बरात; कहाँ सुमुखि सुलोचनि गिरिजा और कहाँ पंचमुख विषमवेश जोगी 
हंकर; इत्यादि । 

तुलसी के धामिक काव्य में चरित्र के एक साथ हो दिव्य, तट और पात्र 
( त्रिमूर्त ) होने के कारण सौन्‍्दर्यात्मक प्रतिबोध ( एस्थेटिक ऐटिट्यूड ) की अनुपम 
अवस्थाएँ उत्पन्न होती हैं। फलत: एक ही वस्तु, स्थिति, दशा के घेरे में विभिन्न कोदि 
के पात्रों की प्रतिक्रियाओं के अन्तर कलात्मक प्रतिरोधों की विभिन्नता को निखार देते 
हैं। इतिवृत्तात्मक धामिक काव्यों में तो नाना प्रकार के परस्पर विरोधी पात्र होते हैं, 
तथा श्रोतागण और कवि भी कथा में हिस्सा बंटाने वाले होते हैं। अतः उन में एक 
परिवेश के दायरे में विभिन्न व्यक्तिगत कलात्मक प्रतिबोध अनूठा सौन्दर्यात्मक सन्तुलन 
प्रस्तुत करते हैं जिस में 'अनैकता में एकता” अनुस्यृत होती है। सौन्दर्यात्मक प्रतिबोध 
को एकता विविधता में ही गौरवान्वित होती है। पात्रों के प्रतिबोधों के निरूपण में 
कवि ने कुछ धामिक जीवनदृष्टियाँ स्थापित कर ली हैं जिस से इन की एकता की 
सर्वांगोणता सीमित हुई हैं। कवि मानता है कि मैं देवतादिका श्ूंगार वर्णन नहीं कर 
सकता क्योंकि वे जगत के माता-पिता हैं ( जगत मालुपितु सम्मु भवानी, तेहि सिगार 
न कहउे बलाती )। वह लौकिक श्यूंगार को अपवित्र मानता है ( ऐसा कौन कवि है 
जो राम की तुलना कामदेव से कर के इस अपराध के कारण आवागमत-हूपी भवकूप 
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में थ (वा 'बरबै', ६ )। वह इस वर्णन में भक्त के व्यवित्गत सम्बन्धों को स्वप्रधान 
मार (ता है क्‍योंकि राम-लक्ष्मण को कोई तर और नारायण ऋषि बताता है, कोई 
वि /णु और शिव, कोई वन में विचरण करते हुए वसन्‍्त तथा मनसिज ( बरवे 
२२ )। वह दिव्य शोभा के वर्णन में लौकिक उपमानों को जूठा तथा तुच्छ मानता है 
'यों,कि वे लौकिक स्त्रियों के अंगों को अनुरागिनी हैं ( मानस, १२४६१ )। 
से।, इन चार दुष्टियाँ ने सोन्दर्यात्मक प्रतिदोध को प्रवृत््यात्मक ( टेण्डेल्शस ) 
बना दिया है। तिस पर भो हमें सौन्दयंतत््व के अध्ययन के लिए विपुल सामग्री 
मिल जाती हैं। सामूहिक स्थिति में पात्रों के वैयक्तिक प्रतिबोधों की बैजयन्तीमाला 
स्वयंवर-प्रसंग में पिरोयी गयो है ( मानत )। एक चलचित्र को भांति यह स्थिति 
चार बार विभिन्‍न मतोराग दक्षाओं से गुजरती है; राम-लक्ष्मण का स्वयंवर-सभा में 
आना, धनुष तोड़ने के पूर्व राजाओं का समूह, धनुष टूटने का नतीजा और राम- 
विवाह । इन चारों सामहिक दशाओं में वैयक्तिक प्रतिबोधों की गहरी चारित्रिक तया 
मनोवैज्ञानिक सूक्ष्ता निदर्शित हुई है। राम-लक्ष्मण के स्वयंवर-सभा में आने पर राक्षसों 
ने उन्हें प्रत्यक्ष काल के समान देखा; नगरवासियों ने नरभूषण एवं लोचन-सुखदायक के 
रूप में देखा; स्त्रियों ने अपनी-अपनी रुचि के अनुसार देखा मानो श्रृंगार रस हो परम 
अनुपम मूर्ति घारण किये हो; विद्वानों ने विराट रूप में देखा; जनक ने सगगे-सम्बन्धी के 
रूप में देखा; रानियों ने बच्चों के समान देखा; योगियों ने धान्त, शुद्ध, सम और स्वतः 
प्रकाश परमतत्त्व के रुप में देखा; हरिभक्तों ने दृष्टदेव के समान देखा तथा सोता ने 
जिस भाव से देखा वह स्नेह व सुख अनिवंचनीय है। ये प्रतिक्रियाएँ सम्बन्धन्याय' से 
हुई हैं और हन में राम को पात्र, परब्रह्न तथा नट ( छदम ), तीनों रूप सम्बन्धता के 
आधार पर प्रकट हुए हैं। धनुष तोड़ने से पूर्व समूहगत प्रतिबोध प्रस्तुत हुए हैं: 
अविवेकी अन्य राजा लोग विवाह न होने देने का फ़ैसला करते हैं तथा धर्मात्मा 
हरिभक्त सीता के जगज्जननी रूप का अभिज्ञान कर लेते हैं। यह साम्प्रदायिक 
अभिव्यंजना है | धनुष टूटने पर अनुकूल तथा प्रतिकूल भावदशाओं का दिग्दर्शन है: 
अभिमाती राजा रूपी कुमुद संकुचित हो गये, कपटी राजा रूपी उल्लू छिप गये तथा 
मुनि एवं देवता-हूपी चकवे शोकरहित हो गये । विवाह्वसर पर धामिक कर्मकाण्ड 
तथा सामाजिक उल्लास को विभावना हुई है। इस तरह चतुरंग स्वयंवर-प्रसंग प्रत्येक 
दशा में सोन्दयंबोध।त्मक, मनोवैज्ञानिक तथा सामाजिक दृष्टियों के अनुसार प्रतिबरोधों 
को उकेरते हैं। इस प्रसंग में प्रतिक्रियाएं, तथा तज्जन्य सौन्दयंबोधात्मक प्रतिबोध 
अभिव्यक्त हो गये हैं क्योंकि यहाँ नाता कोटि के समूह या वेयक्तिक सम्बन्धों के पात्र 
मिल-जुल कर मौजूद हैं। किन्तु राम के वतगमन पर अयोध्या में जिस लोकमत का 
संग्रह हुआ है उस में एक समवाय प्रतिकूल प्रतिबोध है जिस में मतभेद नहीं है बल्कि 
मत में विभिन्‍न गहराश्याँ हैं। सामूहिक संवेग ( कलेक्टिव इमोशन ) के प्रतियोध का 
एकमात्र उदाहरण बनमार्ग पर राम-सीता-लक्ष्मण का ग्रामीणों पर रुप-प्रभाव हैं । ग्रामीण 
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कोय ( वृद्ध, बाल, युवतियां, पुरुष ) सभी के सौन्दर्यात्मक प्रतियोध में एकथर्मिता है 
कालिदास-सम्मत “पर्युत्युकीमाव' को | सब अपने कामकाज को भूल कर उन्हें देखने चल 
देते हैं। नेत्रों का परमफल पा कर वे सुखो होते हैं। प्रेमानन्द में मर्न हो जाते हैं। 
उन के नेत्रों में जछ भर आता है और शरीर पुलकित हो जाता है। इस भाव का 
सौन्दयोदात्य उस बेला में आता है जब ग्राम्यनारियाँ तीनों के पास जाती हैं किन्तु 
अत्यन्त स्नेह के कारण पूछते सकुषाती हैं, : “सुमुखि ! अपनी सुम्दरता से करोड़ों 
कामदेवों को लजआने वाले वे तुम्हारे कोन हैं ?” सीता का अनुमावपूर्ण उत्तर इसी भाव 
को प्रकता है। अन्त में विशुद्ध सुन्दरता के प्रति सौन्दर्यात्मक प्रतिबोध का एकमात्र 
कलात्मक उदाहरण लंकाकाण्ड में बन्द्रोदय के प्रति पात्रों के वैयक्तिक प्रतिबोध हैं जो 
उन की मनोदशाओं का रहस्योद्धाटन करते हैं । पूर्व में उदित चन्द्रमा को देख कर राम 
कहते हैं कि कैसा (सिंह के समान निडर है जो अस्थकारखू्पों मतवाले हाभी के मस्तक 
को विदोर्ण कर के आकाशवन में निर्मय विचर रहा है ! पुनः वे पूछते हैं: 'बलामा में जो 
कालापन है वह क्या है ?” सुप्रोव का उत्तर है कि चन्द्रमा में पृथ्वी को छाया दिलाई दे 
रहो है। एक अज्ञात पात्र का उत्तर है कि चन्द्रमा को राहु ने मारा था जिस से वहो चोट 
बाला दाग हृदय पर पड़ा हुआ है। कोई कहता है कि ब्रह्मा ने रति का मुख बताने के लिए 
चन्द्रमा का सारभाग निकाल लिया जिस से यह छिद्र उस के उर में मौजूद है और 
जिस की राह से आकाश की कालो छाया उस में दिलाई पड़ रही है। राम भी उत्तर 
देते हैं कि विष चन्द्रमा का बहुत प्रिय बन्धु हैं। अतिप्रिय विष को उस ते अपने हुदय 
में बसेरा दिया है। विषयुक्त किरणें फैला कर यह वियोगी नर-तारियों को जलाता है। 
'युद्ववीर राम' को पहले चन्द्रमा सिह के समान छगा था; और थोड़ी देर बाद वह विष 
किरणे फैला कर 'वियोगी राम' को जलाने वाला लगने लगा। इस कोमल अग्तर से 
यह स्पष्ट होता है कि एक ही परिस्थिति में भी भावदशा के बदलते ही किसी वस्तु के 
प्रति हमारी भाव-प्रक्रिया भी तदनुकूल बदल जाती हैं। अन्त में हनुमान का उत्तर है कि 
चन्द्रमा आप का प्रिय 'दास' हैं। आप की सुन्दर द्याम मृति उस के उर में बसती है, 
वही श्यामता को क्षछक चन्द्रमा में है। अतः अन्ततोगत्वा इस भावदशा की परिणति 
भी आध्यात्मिक हो जाती हूँ । सौन्दरयबोष-शास्त्रीय दुष्टि से ये ऊहात्मक प्रतियोध-असंग 
बेजोड़ हैं जिन में कविसमयों, मिथकों तथा उत्प्रेक्षाओं का संयोग है । 

इस प्रसंग की तुलना 'हनुममन्नाटक' से की जा सकती है। उस में दूसरे अंक में 
युवक-युवतियों के चित्त में कामोद्ेग बढ़ाने वाले अन्द्रोदय की पृष्ठभूमि में राम और 
जानकी का सुरतिवर्णन है लेकित चौथे अंक में वियोगी राम उदित चन्द्रमा के कूंक 
को देखते हुए कहते हैं कि इसे कविजन समुद्रपंक बताते हैं, कोई चन्द्रवाहन कुरंग बढावा 
है, कोई भूमण्डल का प्रतिबिम्ब बताता है किन्तु मैं मानता हूँ कि यह मेरे वियोग से 
जन्मी प्रिया सीता की विरहाम्नि का पुआँ है [५.२१] | ठेकिन तुरुश्ती यहाँ बाड़ी मार 
ले गये। उन्होंने इध प्रसंग को एक दूसरे व्यापक तथा प्रशमित वेला में हाल कर कई 
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पात्रों के मुख से विभिन्न प्रतिवोधों (रेस्पांसेज़) का प्रगटावा कर के नायकोयता और 
संविष्यमत्कार का कान्‍्त संयोग किया है । 

देवीपात्रों के प्रति मानव-क्षेत्र के अलावा 'प्रकृति-क्षेत्र” में ही यह प्रतिबोध 
साक्षात्‌ हुआ है । प्रकृति अवतार-राम की भक्ति में तन्‍्मय हो जाती है और उन को 
सेवा तथा सहायता करती है। वह उन के सुख से सुखी ओर उन के दुख से दुखी 
भी होती है। सारांश में, प्रकृति राम-रूपी दीपक का चेतन-दर्पण हो जाती है। जब 
राम वन जाते हैं तब पशु-पक्षी और हिरनों तक ने कुछ आहार नहीों किया; जहाँ-जहाँ 
रघुनाथ जाते हैं वहाँ-वहां बादल शीतल छाया करते हैं; जब से राम ने पर्णकुटी में वास 
किया टब से पर्वत, वन, तदी और तालाब शोभा से छा गये तथा पशु और पक्षियों के 
समूह आनन्दित रहने लगे । भरत को राम के प्यारे जान कर उन के साथ भो प्रकृति 
यहो सम्बन्ध जोड़ लेतो है। प्रकृति का सर्वचेतनवाद भी मुखर उठा है: जब राम 
सेतुबन्ध के तट पर चढ़ कर समुद्र-विस्तार देखने लगे तब करुणाकन्द के दर्शन के लिए 
सब जलूचर बन्द (सौ-सौ योजन विज्ञाल शरीरों वाले ताता मगर, नाक अर्थात्‌ घड़ियाल, 
मच्छ ओर सर्प ) प्रकट हो कर प्रभु का दर्शन करने लगे और हटाने से भी नहीं हटे । 
प्रकृति की वस्तुओं का मानवीयकरण भी हुआ है; जब सीता को खोजने के लिए हनुमान्‌ 
जिस पर्वत पर पैर रख कर चले तो वह धंत्त गया तब समुद्र मेनाकपर्वत को रघुपति- 
दूत का श्रमहारी होने का आदेश देता है । 

प्रकृति का दूसरा सौन्दर्यवोधात्मक उपयोग पशु-मनोविज्ञान के सुकषम एवं मामिक 
अंकन से हुआ है। तुलती-काब्य में बन्दरों की उछल-कूद, दाँतों का किटकिटाना, पूंछ 
से लपेटना, हह-ध्वनि करना, शाखों को तोड़ कर मारना, उपवन का विध्वंस करना, 
नखों से घायल करना, झुण्ड के शुण्ड रहना आदि का वर्णन सब से ज़्यादा हुआ है । 
धघोड़ों का मनोविज्ञान मा्भिक दृष्टि से अंकित हुआ है। वे दक्षिण दिशा की ओर ( जिस 
ओर राम गये थे ) देख-देख कर 'हिनहिनाते' हैं; त तो घास चरते हैं न पानी पीते हैं, 
केबल आँखों से जल बहाते हैं। वियोगी धोड़े रथ में जुतने पर ठो कर खा कर गिर 
पड़ते हैं, कभी घूम कर पीछे की ओर देखने लगते हैं; और जब कोई राम, लक्ष्मण या 
जानकी का नाम लेता है तब 'हिकर-हिंकर की आवाज़ कर के उस की तरफ़ प्यार से 
ताकने लगते हैं ( इस वर्णन में मानवत्व भी संयुक्त हो गया है )। इसो तरह सुअर 
प्रतापभानु के घोड़े को आहट पा कर 'घुरधुराता' हुआ “कान उठाये' चौकन्ना हो कर 
देखता रहता है तथा कभी प्रकट होता कभी छिप जाता है; सुनहरा हरिण कमी 
नजदीक आता, कभो दूर भाग जाता, कभो प्रकट होता, कभी छिप जाता हैं; भेड़िये 
के कूदने से भेड़ों के 'झुण्ड' भयानक 'रव' करते हुए भागते हैं। प्रकृति का तोसरा 
सौन्दयंतात्विक प्रयोग काव्यात्मक सत्यों अर्थात्‌ 'कविसमयों! के कल्पित विश्वासों के 
कप में हुआ है। कविसमय कल्पना-कृत्रिम उपमानों के रूप में आये हैं। ये प्रत्येक 
संस्कृति में होते हैं। वस्तुओं को गोपनता तथा कुतूहल प्रदान करते हैं। तुलसी ने 
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कमल, कुमुदिनों, चकोर, हंस, सांप, अशोक, भ्म्पक, भ्रमर आदि के कविसमयों का, 
ओर होष, मन्दराचरू, सुमेर, दिग्गज, कच्छप आदि के 'मिथकसमयों' का भरपूर उपयोग 
किया हैं। कवि ने प्रकृति में सौन्दर्य के आधान के चार हेतु माने हैं : सम्पत्ति, प्रमोद, 
महिमा और मनोहरता, अर्थात्‌ क्रमशः उपयोग, आनन्द, अध्यात्म और सोन्‍्दर्य 
( गोतावली, २४६ ) । 

तुलसी ने चित्रात्मक शोभापान के ग्राहक नेत्र माने हैं। नेत्रों के धर्म हैं: 
सम्बन्धता ( मिलन-वियोग, प्रिय-अप्रिय ), लालच और रूपरसिकता ( कृष्णगीतावलो, 
२४ ) । सौन्दर्य का अलोकिक प्रभाव है तोनों तापों का हरण ( कृष्णगंतावलछो, २१) | 
इस शोभाषान को विधि को कवि ने मन और शरीर के प्रतोकों द्वारा स्पष्ट किया है । 
गोषियों का मन तो श्यामसुरदर में तन्मय हो चुका लेकिन शरीर वियोग से दुखी है 
अर्थात्‌ दोनों की पृथक सत्ता और गुणधर्म हैं। मन ने शरीर को परस्पर दूध पानी 
को तरह मिलना तहों सिखाया । मन शरीर को त्याग देत। है और खालो धरोर शेष 
रह जाता है । यह सौन्दर्यानुम॒व का एक महृत्तम गूढ़ रहस्योद्धाटन है (कृष्णगोतावलो, 
२५) । बित्रछवि के प्रभावों को कवि ने मृतिकला के धर्मों से प्रकट किया है। यहाँ 
चित्रकला और मूतिकला के संयोग से शब्द को बिन्दु-लम्बाई-चोड़ाई-ऊचाई के चारों 
आयाम देने की कलात्मक कोशिश हैं। 'कवितावलो' में ऐसी कोशिशों का इज़ाफ़ा है । 
पुर से निकलतो हुई दो डगमगाते क़दमों को रखते हो श्रमकण में नहायो रधुवोर-्वधू 
एक चतु:आय।मी विश्रह हो गयो है; वनमार्ग में तोनों को जाते हुए देख कर नरन्‍तारी 
चित्रशाला के चित्रों को तरह स्तब्ध हो जाते हैं; तोनों को मूतियाँ विलोकने से मत 
अपहृत हो जाता हैं; तोनों को मृति हृदय में बस जातो है; इत्यादि । अन्ततः एक सूत्र 
और देना बाक़ी हैं। कवि केवल राग में हो सौन्दर्य का अधिष्ठान नहीं म।नता, बल्कि 
योग, यज्ञ और वैराग्य के लिए पवित्र वस्तु में भी सौन्दर्य का अधिवास मानता हैं; 
क्योंकि उन में मिथकोय अथवा घामिक महिमा निहित होतो हैँ ( 'कवितावलो' का 
सोता-वट-स्थल का प्रसंग )। इस के अलावा कवि ब्रह्मानन्द-सहोदर आनन्द अर्थात्‌ 
रसानन्द से अधिक ब्रह्मतन्द अर्थात्‌ मक्तिरस के आनन्द को श्रेष्ठ मानता है ( “यदि मुझे 
राम हो मीठे लगें, तो साहित्य के नवरस तथा भोजन के पडरस नीरस व फीके पड़ 
जाते हैं। विनयपत्रिका, १६९ ) | यहाँ कोरमकोर सौन्दर्य-प्रयोध के बजाय योग-यज्ञ 
वैराग्य दृष्टि की पावनता की प्रायमिकता है। सारांश में, कवि शोमा का औचित्य 
लौकिक क्षेत्र के बजाय दैवों क्षेत्र में स्थित करता है। यद्ञपि सुन्दरता का जन्म लौकिक 
है, किन्तु उस का औवित्य अलोकिकता में है। एक काव्य-समय के द्वारा कवि इस का 
स्पष्टीकरण करते हुए कहता हैं कि मणि, माणिक और मोती क्रमशः साँप, पर्वव और 
हाथी के मस्तक पर ( उत्पन्न हो कर भी ) वंसी शोभा नहों पाते जैसी राजा के मुकुट 
तथा नवयुवती के शरीर पर । वेसे ही 'सुकविता” उत्पन्न कहों और होठो है, शोभा 
कहों अन्यत्र पाती हैं ( मानस ) । 


छठो गोष्ठो शेडेव 


इतने उपायों के बावजूद भी सौन्दर्यानुभव और सौन्दर्याभिव्यक्ति के बीच कहीं 
दुरी बनी रहती है। इसलिए अनुभव की अनिर्बचनीयता' को सोन्दयंबोधात्मक पहेली 
उत्पन्न हो जाती है। तुलसी-कृतित्व, और विशेष रूप से 'मानस', अनिर्वचनीयता की 
सौन्दर्यशातत्रीय खदान है जिस में अनेक कलात्मक रत्न भरे हैं। वास्तव में धामिक 
काब्यों में रहस्यानुभूति और अभिनव स्वयंप्रकाश्यशान ( इण्ट्युइशन ) अनिर्वच्चनीयता 
की पहेली से सर्वाधिक आक्रान्त रहते हैं । पहले हमें यह मानना पड़ेगा कि अनुभूति 
भर अभिव्यक्ति के बीच निविकल्प एकतानता कभी नहों हो सकती क्योंकि एक अमूर्त 
वैयक्तिक अनुभव कला-माध्यम द्वारा मूतं तथा निर्वेबक्तिक हो कर अभिव्यक्त होता है 
ओऔर माध्यम ( शब्द, रंग, प्रत्तर, स्वर आदि ) के स्वभाव में रूपान्तरित हो कर हो 
बहिगंत हो पाता है। हां, वह वचनीय अवश्य होताहै। किन्तु वह अतिवचनीय 
अथवा अनिर्वबनीय भी हो सकता है। वचनीय वया हैं ? जब हमारी सतर्क संकल्पवत्ति 
( विल ) बेहद द्रुत गति से आगे सक्रिय हो कर ( माध्यम को वश में कर के ) सृजन 
में रूपान्तरित हो जाती है ( किन्तु इस रूपायन के 'पहले' एक दीर्घ तथा श्रमसाध्य 
विवेक ( तकनीक ) का होना अपेक्षित हैं ) ऐसी दक्षा में 'वचनीयता” का आधान होता 
हैं। जब माध्यम क्षीण पड़ जाता है और संकल्प प्रबल, तब “अतिवचनीयता” का 
आधान होता है। जब संकल्प ओर माध्यम में पूर्ण मंत्री हो जाती है तब वचनीयता 
का आधान होता है, और जब संकल्प तथा माध्यम में असंगतियाँ होती हैं तब अनि- 
बंचनीयता का उन्मेष होता है। अनिर्वचनीयता में वर्णण या इतिवत्त-कौद्दल अनुपयुक्त 
या अपूर्ण हो जाता है, तब संकेतों और प्रतोकों से उस का अवबोध हो पाता है। 
घामिक काशध्य में बहुधा स्वयंप्रकाश्य ज्ञान की हो प्रचुरता रहती है। दैवी पात्र, या 
रहस्यवादी अनुभव, या आकस्मिक सम्पक, या नितान्त वैयवितक मतोराग, या अपरि- 
खित अनुभूति से पूर्णत: अभिभूत हो कर कवि अन्तर्मुली सौन्दर्यानुभव में या मत को 
हरने बाली मनोहरता में डूब जाता है। वह इस अनुभव का दब्दों द्वारा मतिकरण 
नहीं कर पाता अर्थात्‌ एक विलक्षण सैद्धान्तिक क्रियात्मकता को व्यावहारिक क्रियात्मकता 
के अनुशासन में नहीं ढाल पाता । ऐसी दशा में बह “वर्णन' या “इतिवृत्त' में असमर्थ 
हो कर भाषा की अपूर्णता, शब्दार्थों की सीमा की बारम्बार घोषणा करता है। तब 
बहू संकेतों ( उपमानों ), मिथकों, आत्मरत घोषणाओं द्वारा नयी अभिव्यंजना शक्ति 
की खोध में अश्रसर होता है। तुलसी के लिए राम का नाम तथा रुप दोनों हो ईश्वर 
की उपाधि होने के कारण 'अकथनोय' ( अनिवंचनोय ) हैं। उन के अनुसार मानव- 
कृषि के थाद सब से बढ़े दैवो वर्णनकर्ता वेद, ब्रह्मा तथा शेष हैं। किन्तु ये भी परवहय 
राम की निविकल्प क्षोमा में अपना मन हार जाते हैं। अतः ये भी वर्णन नहीं कर 
सकते । यह केदछ अनुभव है, अभिज्ञान है। जिन्‍्होंने कभी 'स्वप्न' में देखा है वही 
इृष्देवता की शोभा को जानता' हैं। अतः धाभिक नोंव पर यहाँ एक “नये” अनुभव 
की विपुरता है। जो 'स्वप्नदर्शन' ओर स्वयंप्रकाध्यक्षान' में तो उपसब्ध है किन्तु 


१३६ तुकसो : आधुनिक वातावन से 


व्यायहारिक क्रियात्मकता के हारा अनिवंचनीय है। यह अनिवंचित नहीं, अनिर्षचनीय 
है। अनिवंदधित तो कवि के घटियापत का सबृत है। बस्तुतः: घामिक रहस्यवाद में 
अनियंचनीय अकसर वर्णनातीत हो जाया करता है। भक्तों व सम्हों के लिए तो अभि- 
बंचनोयता की समस्या इसलिए भी प्रथल हो जातो है कि थे पवित्र मनोरागों, शुद्ध 
उपमानों, यमोग-दक्षाओं और भ्रद्धाभाव से अपने पात्र में साधारणीकृत ही नहीं, आसक्त 
भो रहते हैं। इन में से कई तत्व ( योग, जप आदि ) पात्र के साथ सौम्दर्यात्मक के 
बजाय आध्यात्मिक सम्बन्ध आदि ) मलत: सौन्दर्य क्षेत्र के भी नहों हैं, और काफ़ी 
बाधक हैं। इसी लिए सीता को सुन्दरता का बलात करने में कवि अमर्त प्रतीकों 
( रहि, श्रृंगार, रस, विग्रह ) का ही सहारा ले पाता है। वह यह स्वीकार करता है 
कि मुझे काञ्य को सभी उपमाएं 'तुच्छ' लगती हैं क्योंकि वे लौकिक स्त्रियों ( के लिए 
प्रयुक्त होने के कारण ) की अनुरागिनों हैं। अलौकिक जगदम्बिका-रूप सीता तो अन्य 
देवियों से भो भिन्‍न है। यह दृहरी पहेलो है जिसे काव्य-भाषा को विधियाँ नहों 
सुलझा सकतीं । कवि को न लौकिक स्त्रियों की अनु रागिनी उपमाएँ भाती हैं, न अपेक्षा- 
कृत अपूर्ण अलौकिक ्त्रियों में सम्पर्णता मिलती है ( मानस, १।२४६।३ )। अतः वह 
मिथक्रीय और अमूर्त प्रतोकों द्वारा आत्मानुभूति की एक नयी भाषा गढ़ने की कोशिश 
करता है : “यदि छवि-हूपी अमृतसिन्धु हो, परम रूपमय कच्छप हो, शोभा रज्जु हो, 
अंग ररूप मन्दराचल हो, ओर स्वयं कामदेव अपने हाथों से मे तब ऐसी 'तयी लक्ष्मी' 
ही सीता के समान होगी ।” भक्‍त की अनिवचनीयता का मल मर्म यही हैं। यह 
उपमाओं की अनिर्वचनीयता हैं। कभी-कभी कवि अपनी अभिव्यंजना की सौलिकता 
को खोज में भी परम्परागत भाषा का त्याग कर देता है ( “सारी उपमाओं को 
कवियों ते जूठा कर दिया हैँ। मैं विदेहकुमारों को कंसे उपमा दूँ?” ); कभी-कभी 
दैवी-प्रेरणा से उपमाएँ मिल भी जायें तो वे उपमेय से अत्यन्त क्षीण प्रतीत होती हैं 
( “बारों मनोहुर जोड़ियों को देख कर सरस्वती ने सारी उपमाओं को खोज डाला 
पर कोई उपमा नहीं मिलो क्‍योंकि उन्हें सभी बिलकुल तुब्छ जान पढड़ों” ) 
और हमेशा वह यही घोषणा करता हुआ मिलता है कि दैवी कृप हब्दार्थ एवं 
वर्णन इतिवृत्त से परे है, क्योंकि वह सुन्दरता की सीमा हैँ ( “जिस वर्णन को 
'संकड़ों' शारदा, शेष, वेद, ब्रह्मा और गणेश भी नहों कह सकते उसे भला मैं किस 
प्रकार से बखान कर कहूँ?” )। सूत्ररूप में कवि ने दैवी रुप को सुन्दरता तथा 
मनोहरता को सीमा तथा अठि माना है, एवं मानव कवि को मति ( बुद्धि ) को रूघु । 
अनुभूति विपुल है, अभिव्यक्ति विरक्त । 


अनिर्वबनीयता का एक अन्य प्रबल कारण है नाता माँति की अनुभूतियों तथा 
स्वयंप्रकाश्य शानों को केवल शब्द ( काम्य ) के माध्यम से बाँधने की भगी रथ आकांक्षा | 
कई कलात्मक रूपों के सौन्दर्यनुभवों को केवल काव्यरुप में बाँधना असम्भव है। अतः 
कवि उन का वर्णन नहीं कर पाता । वह बित्रकला को काओ्य भाषा नहीं दे सकता, 
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ने ही कोव्यकर्ली का चित्रदर्शन दे सकता है। ( गिरा अनयन, नंयन बिनु बानी ) । 
कवि में केवल कवि का हो नहीं; चित्रकार, संगीतकार, मृतिकार आदि का भी निवास 
है। तुलसी में तो कवि, भक्त तथा लोकनेता का भी निवास है। तुलसी ने स्वयं को 
मुखर काव्य-विधा के मध्यम से किया है। अतः उन में चित्रकला, शिल्प, संगीत आदि 
के सौन्दर्यात्मक स्वयंप्रकाश्य पयुत्सुक हो उठते हैं। उन्हें शब्द-माध्यम में प्रा विरेचन- 
उदात्तीकरण द्वार नहों मिल पाता । अतः वे स्वप्न, प्रत्यक्ष, ज्ञान, आदि की भाववाचक 
संज्ञा हो कर अभिव्यक्ति-कुष्ठित हो जाते हैं। वे संवेदनाओं, अनुभूतियों, मनोरागों, 
मनोवृत्तियों आदि के रूप में मचलते हुए काव्यमाषा की अनिवंचनीयता को उधार देते 
हैं। "गिरा अनयन, नयन बिनु थानी” के अछावा कवि ने इस प्रकार को कई दशाएँ 
बतायी हैँ । वह कहता है कि राम के दहेज को अनेक वस्तुओं को जिन्होंने 'देखा' है 
वही जातते हैं, उन का वर्णन नहीं किया जा सकता; अनेक प्रकार के मेवा, पकवान 
और भोजन की सुश्वादु सामग्री है जो बखानी नहीं जा सकती; सुन्दर चंदोवे की शोभा 
कहते नहों बनतो, जिन्होंने 'देखा' है वही जान सकते हैं; चित्रकूट की जैसी शोभा है 
उस को हज़ार मुख वाले जो लाख शेष हों वे भी नहीं कह सकते; राम की सेवा का 
“वर्णन तो करोड़ मुखों से भो नहीं हो सकता, इत्यादि । इस सन्दर्भ में दो बातें उभरती 
हैं । एक यह कि क॒वि प्रत्यक्ष को अभिव्यक्ति से अधिक समर्थ मानता हैं क्योंकि धामिक 
अनुभवों का प्रत्यक्ष एक महान्‌ मायावरण ( हैल्यूसिनेशन ) या भ्रान्ति ( इल्यूज़न ) होती 
: हैं जिस में इलहाम और रहस्यवाद विचित्र अवचेतन स्तर पर उद्बुद्ध रहते हैं । दूसरी 
बात यह है कि कवि ते अपने वेयक्तिक स्वयं प्रकाइद ज्ञान की गहराई और अनिर्वचनी यता 
की सतह की तुलना करने में गणित के अंकों का अदभुत जोड़ लगाया है : जैसे कोटि 
मनोज, सेकड़ों शारदाएँ, अरबों इन्द्र, लाख दोष, हजार मुख वाले लाख शेष, इत्यादि । 
उस ने अनन्त, अपार, परम, विपुल, सुहावन जैसे विशेषणों द्वारा भी अनिर्व चनीयता की 
उद्विग्नता का अन्दाड़ा दिया है। 


यह तो मुख्य रूप से सुन्दरता की अनिर्व वनीयता है। मनोहरता को अनिर्व च- 
नीयता को भी कुछ समस्याएँ हैं, क्योंकि इस का सम्बन्ध भाव-दशाओं से है। इस के 
कई भेद हैं। जब लघु अनुभव की इतनी विपुलता हो जाती है कि वह विराट्‌ और 
महान्‌ होता चला जाता है क्योंकि उस में कवि समाधिस्थ होता जाता है, तब वर्णन 
बिराट्‌ और महान्‌ को पूरा धारण नहों कर पाता । कवि ने उदाहरणार्थ स्वयं कहा है 
कि जीभ एक है और विवाह-मंगल महान्‌ है, फिर भला वर्णन कर के उसे किस प्रकार 
समाप्त किया जा सकता है; राम-रावण युद्ध का चरित्र यदि सैकड़ों शेष, सरस्वती, ब्रह्मा, 
देद और कवि 'अनेक कल्पों' तक गाते रहें तो भी उस का 'पार' नहों पा सकते; यह 
अकबनोय कहानो है। जब किसो अनुभव से अचानक सम्बन्ध स्थापित हो जाता है तब 
चकित और चमत्कृत दशा कुछ कहते न बनने की अनिर्दंभनीयता का सन्धान करतो 
है। राम के विराट रूप के प्रसंग ऐपे हो हैं। ऐपे अवसरों पर रहस्थात्मढ प्रा्थता- 
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प्रतीक ही प्रकट हो पाते हैं। जब अनुभव अपरिचित हों, तब भो अनियंचतीयता का 
सन्धान होता है। तुलसी ने नारी-मन और नारी-सौन्दर्य में जो अत्यधिक अनियंचनीयता 
का सपन्निवेश किया है उस में एक कारण यह भो है। जब अनुभव हमें प्री तरह से 
आवृत कर के हमारा मन हर लेता है तब भी उस की अभिव्यक्ति मुश्किल हो जाती 
है। उदाहरणारथ, कबि कहता है कि लक्ष्मण और शत्रुध्न मन को बड़े मनोहर लगते" 
हैं, किन्तु त्रिभवन में भो उन की कोई उपमा नहीं है । 

: अनिर्वंचनीयता का वास्तविक संकट माध्यम को ले कर मौजूद होता है । कवि 
किसी अनुभूत या अभिलषित अनुभव को अभिव्यंजना खोजना चाहता है। वह कई 
उपाय करता है: मन, वचन और कम से । किन्त अभिलषित अभिव्यंजना साकार 
नहों हो पाती क्‍योंकि उस को स्वयंप्रकाइ्य प्रतीति, बेहद अन्तर्मुंखी होने के कारण, 
शब्द के माध्यम में अंट नहों पाती । उस का विश्वास है कि अभिव्यंजना का अस्तित्व 
तो है लेकिन वह उसे उपलब्ध नहों है। उसे रूप ( फॉर्म ) नहीं मिल पाता । यदि वह 
मिलता भी है तो सुजन के क्षण सोमित हैं। इरालिए कवि ने कहा है कि भरत-मिलाप 
के समय मरत का जेसा प्रेम था वह कवि के लिए तो अगम है, शेप भी नहीं कह 
सकते; भरत के मिलन की प्रीति कैसे बलानी जाये ? वह तो कवि-कुल के लिए ब.मं- 
मन-वाणी तीनों से अगम है । उस श्रेष्ठ प्रेम को कौन प्रकट करे ? कवि की बुद्धि किस 
को छाया का अनुसरण करे ? कवि को तो अक्षर और अर्थ का ही सच्चा बल है । 

और यह मनोहर अनिर्व॑बनीयता छाब्दार्थ से परे है। यही अनिर्वंचनीयता का 
मूलभूत संकट हूँ : वर्णन कैसे प्रत्यक्ष हो जाये ? कैसे काव्यजगत तथा दिव्यजगत्‌ के 
माध्यम तिरोभूत हो जायें ? कैसे काव्य के ध्यान से लोग धर्म के कर्म को एकतान कर 
दें ? कैसे दैवो पात्रों का मानुपवत्‌ वित्रण हो ? 

सारांश में, अनिवबनीयता में शब्दावों को भाषा वाणोविद्वीन हो कर चुक जातो 
है, और आत्मानुभूत्रि की एक नयो प्रतीक-माषा संकेत करने लगती हैं। अभिव्यंजना- 
विधियों की अपूर्णता का एहसास कवि में आद्यस्त चित्रात्मक तथा नाटकीय चाप 
( पिक्टोरियल ऐण्ड ड्रेमेटिक स्ट्रेन ) उत्पन्न करता हैँ। अस्ततः अनुपम, आश्चर्य, 
अलौकिक, तथा देवी के सम्पर्क से कवि के धामिक काव्य में अनिवंचनीयता एवं 
वर्णनातीत्य की पयुत्युकता छा गयी है । 

इस पृष्ठभूमि में 'अलोकिकता' की सौन्दर्य-तात्विक मीमांसा समीचीन होगी । 
जो लोक की परिधि के बाहर हो, या लौकिक कार्यक्रारणन्याय से संचालित न हो, वह 
अ-लौकिक ( रस को अलौकिकता' से भिन्न ) हैं। इस तरह अलौकिकता के दायरे में 
नियति या भाग्य, जादू, अतिप्राकृतिक तथा अतिमानवीय आ जाते हैं। जित क्षण 
अलौकिकता में ऐतिहासिक चेतना या तकंपूर्ण व्याश्या का समावेश हो जाता है उठती 
क्षण वह क्षोण होने लगतो हैं। वस्तुत: अलौकिकृता किसी काल में किसी समाज की 
सामाजिक यथार्थता का प्रतिबिम्ब भी हैं। तुलधो या शेक्सपियर के युग में छोकजन 
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क्रमशः दैवी करिश्मों या भूतों-प्रेतों-प्रेतनियों पर विश्वास भी करते ये । अतः वे उन के 
आधरणों तथा चरित्रों को प्रमावित करते थे । घामिक काव्य में अलोकिकता का 
समावेश संल्‍्कारतः विश्वास के कारण, तथा रसात्मक काव्यों में कथानक रढ़ि या 
अभिव्राय की कलात्मक-विधि के कारण, होता आया है। अलौकिकता में अथवा 
अलौकिक दाक्तियों में विश्वास करना एक आदिम प्रवृत्ति है जो आदिम धर्मों में सर्वाधिक 
होती हैं | दुर्शीोम तथा टाइलर, फ्रेहर तथा पॉल रेडित आदि ने नृतस्वशास्त्रोय 
अध्ययनों में इसे समाज के एक जोवन्त भिम्ब के रूप में सिद्ध किया है। अलोकिकता 
असामान्य, विचित्र और चमत्कारपूर्ण होती है। यहू अव्याश्येय हैं। धाविक काब्यों में 
जब यह देवताओं की शक्ति होती हैं तब ब्रह्माण्ह-शुम ( कॉल्मिक गुड ) का निमित्त होती 
है; तथा जब राक्षतों, प्रेतों, ऐन्द्रजालिकों के पास होती है तब ब्रह्माण्ड-अशुभ करने 
वाली होतो है। दोनों ही पक्षों में मो किकता में रहस्थात्मकता निहित हुआ करती 
है। यह आश्ययं, आतंक तथा रोमांच इन तोन दक्ाओं का आवरण फैलातो है। इस 
का प्रभाव अहुधा अनिश्वयता पर आश्रित है क्योंकि यह नेसगिक कारण को ढाँक लेती 
है और तर्कशान की उपेक्षा करती है। भाग्य के रूप में अलौकिक्रता वह रहस्यार्मक, 
अनिश्चित तथा आकस्मिक विधान है जो संसार तथा मनुष्य दोनों पर शासन करता 
है; जादू के रूप में यह वह संकल्प है जिस में नियन्त्रण का घोर स्वार्थ द्ीता है; और 
धमं के रूप में यह वह धारणा है जिस में अलोकिक दृष्टदेवता के सम्मुख पूर्ण समर्पण 
कर दिया जाता है। सारांश में अलौकिक शक्ति एवं लौकिक आवश्यकता के बीच के 
अन्तविरोध में अलौकिकता पहली ही अधिनायिक्ा होतो हैं। तुलसी में अलोकिकता के 
उपयोग की कई धामिक, सोन्दर्यतात्विक तथा जादुई उपच्छायाएँ (शेडज) हैं । धामिक 
उपच्छाया के अश्वर्गत उन्होंने अलौकिकता का आधान ब्रह्माण्ड-शुभ ( कॉस्मिक गुड ) 
के लिए किया है। परब्रह्म राम की अवतार-गाया में देव-देवियाँ भी सोधे, अथवा वेश 
बदल कर अथवा अवतार ले कर, भाग लेते हैं: राम को विवाह-लग्न का शोध स्वयं 
ब्रह्मा करते हैं; राम-विवाह पर देव-पत्नियाँ वेश बदल कर आनन्द मनातो हैं; सरस्वती 
मन्धरा की मति फेर कर बलो जआतो है; अग्तिपरोजझा के समय अग्नि वास्तविक सोता 
का हाथ पकड़ कर राम को समर्पित करते हैं; जब सीता गंगा की पूजा करती है तब 
बिमल जल से आशोषवा!ग़ों होतो है, शत्यादि। आकाशवाणियों के कई प्रसंग कार्य॑- 
व्यापार के भविष्य तथा कार्य के औवित्य का निर्देशन करते हैं । राम-व्यूह के पात्रों की 
लोलाएं भो अलौकिकता से 'विवित्र' हो गयो हैं। इसो लिए कवि ने भो हमेशा विचित्र 
कथा, विचित्र चरित्र, विवित्र लोला की याद बारम्बार दिलायो है। वास्तव में 'मोहहीन 
नरलीला' की धारणा और 'परब्रह्म के विराट रूप' का दिग्दर्शन, दोनों दो लोढ़ों (अगत्‌ 
व परलछोक ) का एक सम्बन्ध करने वाले अलोकिक तस्व हो हैं। लेकिन परलोकू को 
अलोकिकता ही इहछोक को लौकिकता में अवृतरित होतो है जिस से रहस्य, आश्चर्य 
ओर फरस्वरूप श्रद्धा-विश्वा। को बढ्धि होती है। कुछ विलक्षण उदाहरण लें : जितनी 
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सासुएँ थीं, सीता ने उतने ही बेश बना कर उन की एक सो सेवा को; सुतीक्ण भुनि के 
न जगने पर राम ने अपने राजरूप को छिपा लिया और उन के हृदय में अपना चतुर्भुज 
रूप प्रकट किया; जटायु ने गृद्ध-देह त्याग कर हरि रूप घारण किया और बहुत से दिव्य 
आभूषण तथा पोताम्बर पहने; सुग्रीव-दूत हनुमान्‌ राम को पहचानते हुए भी पहले उन 
का परिचय पूछते हैं क्योंकि वह परिस्थिति के अनुकूल है; बालि-सुग्रीव-पुद्ध के समय राम 
ने सुप्रीव के शरीर को हाथ से छुआ जिस से वह वक्ष के समान कठोर हो गया ओर 
सारी पीड़ा जातो रही; राम इन्द्र से यूद्ध में मरे हुए वानरों को जिलाने को कहते हैं और 
इन्द्र अमृत बरसा कर उन्हें जिला देते हैं; इत्यादि। यहाँ लीलाओं वाले उदाहरण में 
अलौकिकता लौकिकता का छद्य भी रचातो है तथा दो प्रकार के पात्रत्व को पुथक कर 
देती है (गृद्ध-सारूप्य मुक्ति, राजरूप-चतुभुजरूप, एक सीता-अनेक सोता) । दैवी स्पर्श से 
अप्राप्य शक्ति प्राप्त हो जाती है, तथा दैवो कृपा से लौकिक कार्यकारणन्याय के अनुसार 
घटता हुआ कार्यव्यापार अपना परिणाम बदल देता है, यह दूसरी विशेषता है। इस 
प्रकार ब्रह्माण्ड-मंगलकारो अलौकिकता में आध्चर्य ओर रोमांच की अधिकता होती है; 
लेकिन आतंक नहों होता । लेकिन चरित्रपरक अलोकिकता को जिस रूप में शुलसी ने 
पेश किया हैं वह साहित्यश्ञास्त्रीय साधारणीकरण में जटिलता उत्पन्न करती है क्योंकि 
यहाँ तन्‍्मयोभवन के दो घरातल हैं : लीला एवं चरित्र के, कौतुक एवं कार्य के, 
मोहहोतता एवं रागलीनता के ! वस्तुत: तुलसी ने साधारणीकरण के दो समानाम्तर 
धरातल रचे हैं। वे चाहते हैं कि अवतार राम तथा नायक राम का साधारणीकरण 
सहृदय तथा भक्त, व्यक्ति तथा समष्टि, दोनों ही एक साथ करें। किन्तु मे बड़ी जल्दी 
में धरातल बदलते हैं। जब सहुृदय राम को नर समझने लगता है तब थे तुरत उस्ते 
राम के देवत्व के प्रति जागरूक कर के भक्त बना देते हैं; अब भक्त परकब्रद्मा राम की 
लोला में लोन होने लगता हैँ तो वे चुपचाप राम को नायक बना कर नवरस के घरे में 
गतिमान कर देते हैं। इस तरह के अदलन्यदल से रसपरक साधारणीकरण तथा 
भक्तिपरक साधारणीकरण का भावन हुआ है जिस से 'रस' और “भक्ति” दोनों का 
अन्तर्भावन भी हो गया है । कवि ने अंगुली पकड़ कर दोनों तरह के पार्थथय को क्रायम 
रखा हैं तथा दोनों दशाओं का साधारणोकरण कराया हैं| 

रावणपक्ष में अलोकिकता का विधान ब्रह्माण्ड-अशुभ के रुप में हुआ है। रावण 
राम की अलोकिकता के घुभ से अभिभूत हो कर आत्मसमर्पण नहीं करता; बल्कि 
अपने स्वार्थ के लिए अलौकिकता पर अधिकार पाता है। इस तरह वह अलौकिकता 
को काड़े जादू या 'माया' की तरह इस्तेमाल करता हैं। वह प्राकृतिक शक्तियों पर 
काब पा लेता हैँ । युद्ध में वह राम को अपनी माया दिखलाता है। आकाश में चढ़ कर 
बहुत से अंगारे, पीप, खून और हडियाँ बरसाता हैं। पुनः वह बहुत से हनुमान्‌ प्रकट 
करता है जो पत्थर ले कर दौड़ते हुए चारों ओर से राम को घेर लेते हैं। पुनः बहु 
माया प्रकट करता हैं: राम सेता में जितने रीक्-बानर थे उतने ही रावण जहाँ-तहाँ 
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प्रकट हो जाते हैं। जब राम रावण के सिर और भुजाएँ काटते जाते हैं तो काटते ही 
बे फिर नयी हो जाती हैं। बस्तृतः एक हो पात्र का अपने असंल्‍्य रूपों में प्रकट होना 
आदिम अनुकरणमूलक जादू ( होमियोपैथिक मैजिक ) का परिष्कृत रूप है; और तुलसी 
ने जादू के इसो मायारूप का सब से अधिक इस्तेमाल किया है। ब्रह्माण्ड-अशुभपरक 
अलौकिकता में रोमांच तथा आतंक की प्रबलता होती है। 'मानस' में जादू के अन्य 
प्रकार भी भाये हैं; जैसे हनुमान्‌ को पृथ्वी के अन्दर एक गुफा में कौतुक दिखाई देना; 
हनुमात्‌ द्वारा एक राक्षती का मारा जाना जो आकाश में उड़ते हुए जीव-जन्तुओं की 
परछाई पकड़ कर उन्हें बांध लेती और खा जाती थी ( संक्रामक स्पर्शी जादु«- 
कुण्टेजियस मैजिक--का उदाहरण ); हनुमान्‌ द्वारा एक ओर तो सर्पों की माता सुरसा 
को वकमा देने के लिए उस के शरीर से दुगुना शरीर बढ़ाना और अन्त में अतिलघुरूप 
कर के बाहर निकल आना, तथा दूसरो ओर जाम्बवान्‌ के द्वारा अपने पवन के समान 
बल की याद दिलाये जाने पर पर्वताकार हो जाना ( संकल्पशाली जादू का उदाहरण )। 
जादू के सभी तत्त्व हनुमान्‌ से सम्बद्ध हैं और ये सभी शक्तिबल पर केनद्रत हैं। निषेध- 
मूलक जादू ( टैब मैजिक ) पर आदिम विश्वास का एक अकेला सलोना उदाहरण है : 
राम रावण के हृदय में बाण इसलिए नहीं मारते कि उस के हृदय में वैदेही बतती हैं 
( मानस, ६॥९८।७७ ) | 

अलौकिकता को कलात्मक कौशल के रूप में भी व्यवहार करने के कुछ उदाहरण 
 शिव-बरात प्रसंग ( पार्वतीमंगल ), शिवधनुष प्रसंग ( मानस ), परशुराम और लक्ष्मण 
संवाद के कुछ अंध, किसो बाहुबल वाली घटना से ब्रह्माण्ड की वस्तुओं का डग्मगा 
जाना, आदि हैं। अद्भुतरस के अन्तर्गत इस विधि का सर्वाधिक ग्रहण हुआ है। 

निष्कर्ष रूप में कहा जा सकता हैं कि 'अलौकिकता या तो अन्धविश्वासों पर 
आश्रित है या आध्यात्मिक विश्वासों पर । इस में आदइचर्य ( वण्डर ), रोमांच ( ऑ ) 
तथा आतंक (टेरर ) की मनोदशाएँ उत्पन्न होती हैं। यह रहस्यात्मकता की 
प्रवत्ति वाली होती हैं जो विवेकीतर्क ( रेशनैलिटी ) से वियुक्त रहती है। इस का 
उपयोग आत्मकत्पना के मनोरंजक पलायन में भी होता है तथा स्तम्भ ( सस्पेन्स ) 
उतान्त करने में कलाकौशल के रूप में भी यह ग्रहण की जाती हैं। कलात्मक प्रयोजनों 
के सन्दर्भों में अलोकिकता का पात्रगत या धटनागत विधान “मनस्तात्विक दूरी” 
( साहकियल डिस्टेन्स ) के सिद्धान्त को धारण करता है। केवल 'मानस' में, अन्य 
कृतियों में नहों, एक ओर “भक्त-सहूृदय' अपने वेयक्तिक संस्प्शों से असम्पक्त होता है 
ओर दूसरी ओर राम-व्यूह के समूहावतारी पात्र एवं रावण-व्यूह के राक्षस पात्र भी 
अपने मानवत्व से असम्पुक्त होते हैं ( मोहहीन नरलीला, 'माया' कर्म ) | हम के तथा 
सहृदय के बोच में एक मनस्तास्विक दूरी कायम हो जाती है जो “विशिष्ट प्रेषणीयता' का 
सूदम अधिष्ठान करतो है। इस दूरी को वजह से रहस्य-कुतूहुल और अलौकिक वातावरण 
छाया रहता है। मानो यह वातावरण ही दोनों पक्षों के पात्रों को अधिक तोब् रुप में 
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उभार देता है। अतः सहुदय ओर पात्रों के बोच यह मनस्तास्थिक दूरी बैयक्तिक और 
मानवीय दोनों प्रकार के सम्बन्धों को निधार-छान देती है। कलापरक स्थानगत दूरी 
(स्पेशल डिस्टेन्स) चित्रकला में होती है ओर दर्शन के कोणों (पत्पेक्टिव्ड) को आक्ृतियों 
में प्रकट होती है; कलापरक कालंगत दूरो (टेम्पोरल डिस्टेन्स) कालबिन्दु से नापी आती 
है ओर युग-रुचियों के सन्दर्भ में हमारी आशंधा को गतिमान करती है। मनत्तात्विक 
दूरी इन दोनों दूरियों के संयोगों से उत्पन्न मनस्तात्त्विक एवं सौन्दर्यात्मक प्रभाव हैं । 
अलोकिकता की हो एक विशिष्ट लघुविधा 'कौतुक' है जो शने:-शने: अपने भेद 
को खोलता चला जाता है। कौतुक में भेद या रहस्य को कुछ लोग जानते हैं और कुछ 
लोग नहीं । कौतुक के निर्माण को यहो विशिष्टता है। अलौकिकता में रहस्य सर्बध्याप्त 
रहता है, कोतुक में आधा पक्ष रहस्य का; तथा आधा उद्घाटन का होता है । 
अलोकिकता में रहस्य और रोमांच की दशाएं होतो हैं ओर कौतुक में रोमांवब तथा 
शेेल' प्रधान हो जाता है। इस भाँति कौतुक में रहस्य-ज्ञान-सामं जस्य, छदम और खेल 
के तत्त्व होते हैं। कौतुक की कई झाँइयाँ ( शेड्ज़ ) हैं। इन में से वेश बदलना या 
रूप-परिवर्ततन का उपयोग मध्यकालीन धामिक एवं लोकिक काव्यों में इतना अधिक हुआ 
हैं कि ये कथानक रूढ़ि (लोजेण्डेरी मोटिव्ज) तक हो गये हैं। वेश तथा रूप परिवर्तन में 
तीन अधिष्ठान हैं : जादू ( मैजिक ), मुखौटा लगाने वाले अभिनय ( मास्क ऐक्टिंग ) 
तथा टोटेम | मूल रूप में यह टोटेमीय श्रद्धा और टोटेमीय प्रतीकीकरण से उद्भूत हैं । 
इस के द्वारा दूसरे पक्ष को कपटता, या विचित्रता, या मनोहरता अथवा अनुकूलता के 
भुलावे में फंसा कर घटना के स्वाभाविक परिणाम तथा कार्यव्यापार को दिज्ञा को मोड़ा 
या रोका जाता है। 'मानस' में मुनिवेश और ब्रह्म चारी-वेश का बहुत उपयोग किया गया 
हैं ( प्रतापभानु और मुनिवेशी कपटी राजा का मिलन, रावण का इसो वेश में सोता के 
समोप आता; हनुमान्‌ का ब्रह्मचारीबेश में राम का पता लगाना, हनुमान्‌ से भिलने वाले 
राक्षस का मुनिवेशी होना, आदि ); क्योंकि नैतिक ढाँचे में ये पूर्णत: अभयदान पाये हुए 
हैं। रूपधारण का उपयोग पशु-पक्षो के साथ भी हुआ है । हन्द्रपुत्र जयन्त कौवे का रूप 
धारण कर के छल करता है, मारीच विचित्र कपट-मृग बत कर छल क रता है, नागिन 
के समान भयानक शूपंणला सुन्दर रूप घर कर राम के पास आती है। इस भाँति राक्षत 
ओर देवता ही मनुष्य या पक्षी हो सकते हैं। किम्तु इस कथा के केन्द्र में परब्रह्म राम 
हैं। इस लिए यह वेश-रूप-परिवर्तन वाला कौतुक अवश्य हो उद्घाटित कर दिया जाता 
है और तदुपरान्त वह मात्र भ्रान्ति ( नाटकोय भ्रान्ति ) के रूप में मौजूद होता हैं। 
उद्घाटन को दो विधियाँ हैं: मरते समय ( मुक्ति पाने पर ) छद्मपात्र अपना असली 
रूप प्रकट करते हैं, तथा कार्य पूर्ण होने पर अपने सहज रूप में आ जाते हैं। कौतुक 
का 'दुसरा' उपयोग खेल के रुप में हुआ है। 'मानस' के बालकाण्ड में कौतु क लाक्षणिक- 
विधान द्वारा पेश किया गया हैं और हृ4 में यौन प्रतीकों तथा यौन कार्यों का पंचप्रमाव 
है; शिव-बरात का कौतुक भी खेल है जिस में भय और किमाकार के तर्व हैं। कौतु#क 
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का 'तोसरा' प्रयोग जादुई तमाशे के रूप में हुआ है : सिन्बुसेतु पर राम सेना के प्रयाण॑, 
तथा हनुमान्‌ द्वारा लंकादहन ( मानस एवं 'कवितावछी', दोनों में ) मौक़ों पर । 
सेतुबन्ध पर भारी भीड़ के कारण वानर आकाशमार्ग में उड़ने लगे और दूसरे कितने 
ही जलूचर जीवों पर चढ़-चढ़ कर पार जाने लगे। दोनों भाई भी ऐसा कौतुक देख 
कर हँसते हुए चले। हन॒मान्‌ को पूछ में आग लगाना एक वानर के भयानक कौतुकी 
खेल को फैला देता हैं जिस का परिणाम प्रकृत्या सुखद न हो कर दुखद होता है। 
'कवितावली' में लंकादहन का कौतुक अनुपम हैं। अंगद द्वारा रावण के दरबार में 
अपने पाँव की स्थापना भी ऐसा ही कौतुक है जिस में क्षीण बद्भुत का चमत्कार है। 
अन्ततः कौतुक का “चौथा' प्रयोग भोलेमाले पात्रों की मनोदशा को अंकित करने में हुआ 
है : वतवासी राम के आने पर सब अपता-अपना काम भूल कर दौड़े; उन के मन में 
बहुत लालसाएँ भरी हैं पर वे उन से नाम-गाँव पूछते सकुचाते हैं। इस तरह वेशरूप 
बदलना, खेठ, तमाशा आदि के कोतुक नाटकोय श्रान्तियों ( ड्रेमेटिक इल्यूज़न्स ) के 
निमित्त हैं । 

काव्यात्मक भ्रान्ति (पोएटिक हल्यू़न) के रूप में कौतुक का सर्वप्रमुख उपयोग 
सौन्दरयबोधात्मक है । इस में भो एक पक्ष या एक व्यक्ति 'भ्रान्ति' का शिकार होता हैं, 
ओर दूसरा व्यक्ति या दूसरा पक्ष यथार्थ का' ज्ञाता। इस प्रकार 'एक' हो परिवेश दो 
पक्षों में बेंट कर दो दृष्टियों से अन्दीक्षित हो कर, भ्रान्ति और यथा का दढ्वत रचता 
है। 'मानस' के 'लंकाकाण्ड' के सौन्दर्यात्मक प्रतिबोध वाले प्रसंग में उसी उदित होते 
हुए चन्द्रमा को देखने के पश्चात राम विभीषण को दक्षिण दिशा की ओर दिशा कर 
कहते हैं कि देखो, काला बादल कैसा धुमड़ रहा हैं और बिजली चमक रही है, भयानक 
बादल मधुर-मबुर ध्वनि से गरज रहा हैं कि कहों कठोर ओलों की वर्षा न हो । राम 
को इस अ्ान्ति का निराकरण करते हुए विभोषण कहते हैं कि यह न तो बादलों की छटा 
है न बिजली । वस्तुत: लंका की चोटो पर स्थित एक महल में दशग्रीव सिर पर मेघा- 
इम्बर छत्र (बादल को काली छटा) धारण कर के नाचगान का अखाड़ा देख रहा है जिस 
में अनुपम ताल और मृदंग कम ( भयानक बादल मधुर-मधुर ध्वनि से गरज रहा है ) 
रहे हैं, तथा मन्दोदरी के कानों में जो कर्णफूल हिल रहे हैं वही मानो दामिनी को चमक 
है। यह प्रसंग चित्रकलात्मक स्थानगत दूरी का तो अनुपम उदाहरण है हो, जहाँ रूम्बी 
दूरी पर के बिम्व ( यथार्थ ) मृगछल ( भ्रान्ति ) उत्पन्न करते हैं अर्थात्‌ रावण का 
मेघाडम्ब र-छत्र बादल ओर मन्दोदरी के कर्णफूलों को चमक बिजलो बन जाती है । 
सौन्दर्यतास्विक दृष्टि से यह अंश यथार्थ को कल्पना में रूपान्तरित करने की प्रक्रिया का 
'एकमात्र बहुमूल्य उदाहरण है। यह अंश उत्प्रेज्ञाविधान के रहस्य को भी खोल देता 
है। जहाँ प्रत्यक्ष" साम्य न हो कर मात्र कल्पनात्मक या 'धुंघली' तुलनाएँ होती हैं, 
जहाँ भ्रम (जनु )या आकांक्षा ( जैसे ) दोनों का संयोग होता है, जहाँ लोकसिद्ध 
उपमानों का परिश्याग कर के कवि-कल्पित उपमानों को उदभावना की जाती है, और 
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जहाँ बिम्व कौ रचना में साहबय॑-नियम ( लाड़ आँव ऐसोसियेशन ) दिवास्वप्न में मुक्त 
हो जाते हैं। काव्यात्मक भ्रान्ति का एक बेहद सलोना ओर लुभावनता उदाहरण मानस 
में हो सीता-विवाह के मौकक पर मिलता है: राम और सीता को सुन्दर परछाहयाँ 
प्राणियों के 'अनेक' खम्मों में जगमगा रहो हैं मानों कामदेव और रति “बहुत से' रूप 
धारण कर के विवाह देख रहे हैं। यहाँ भ्रान्तित्व हो कवि की उत्प्रेक्षा-सृष्टि में रूपा- 
न्तरित हो गया है। अतः उत्प्रेक्षा भ्रान्ति को कल्पना में रूपान्तरित कर देती है । 
तीसरी मिसाल सही-मोह प्रसंग की है: राम के परब्रह्मत्व के प्रति सन्देह रखने वाली 
सती जब सीता का वेश धारण कर के राम के सामने आती हैं तव वे आगे-पोछे, इधर- 
उधर जिधर भी देखती हैं वहीं राम सीता और लक्ष्मण के साथ दिश्लाई देते है। एक 
पात्र का अनेक तद्गप पात्रों में गगन का उपयोग अलौकिकता या माया के स्पष्टीकरण में 
किया गया हूँ । 

हास्य ( लॉफ़्टर ) तथा किमाकार ( ग्रोटस्क ) हमें 'आरोही कौतुक से निकाल 
कर क्रमशः अवरोही' सामान्य एवं असामान्य दशाओं में ले आते हैं। अब हम 
लौकिक या अलौकिक भ्रान्ति में फंसे पात्र को अज्ञानता से उत्पन्न ग़लतियों का अथवा 
स्वांग किये हुए पात्र की भी असफलताओं का प्रत्यक्षीकरण करते हैं, तब हास्य उत्पन्न 
होता है। जब भ्रान्ति फैलाने वाले पात्र के सफल क्रिया-कलापों का प्रत्यक्षीकरण किया 
जाता है तब आइचर्य-मिश्रित हास्य होता है जिस में मनुष्य की मूर्खताओं के प्रति 
अपेक्षित जागरूकता शेप नहों रहती । इसी तरह जब कौतुक के अइचर्य में विरूपी- 
करण ( डीफ़ॉमिटी ) तथा अन्यथाकरण ( डिस्टॉर्शन ) की वजह से “अन्तस्सन्तुलन' 
तथा बाहासमरूपता' भंग होती है, तब भय अथवा जुगुप्सा भिश्चित किमाकारत्व का 
बोध उद्भूत होता है। नारद का मोह, हनुमान्‌ का सुरसा से मुकाबला, तथा कुम्मकर्ण 
की आकृति-अकार-ये क्रमशः हास्य, अदभुत, हास्य और किमाकार को बेहतरीन 
मिसालें हैं । 

हास्य के सिद्धान्तों में अनेक 'मनस्तात्त्विक गहराइयाँ” ( साइकियल डेप्थूस ) 
हैं। हास्य की हो दशा एक ऐसी दशा है जहाँ सौन्‍्दर्यब्रोधात्मक एवं लोकिक प्रतिक्रिया 
एक समान होती है अर्थात्‌ हँसी की 'मनःशारीरिक' अनुभूति भी होती है । हास्य मूहन 
प्रवत्ति से सम्बन्धित है और स्वीकारात्मक हैं। यह एक मनोनुकूल अनुभूति है, और 
कलात्मक सौन्दर्य का एक प्रतिरूप जो क्रियाशकिति में रुपान्तरित हो जाने पर भी सौन्दर्य- 
बोधात्मक बना रहता है। अतः हास्य सुन्दर और मनोनुकूल है। भरत ने इस का 
स्थायी भाव हास माना है जिस से हास से हास्य तक एक व्यापार संक्रमित होता है । 
हास्य का सौन्दर्यात्मक गुण बहिव॑स्तु को अपेक्षा मोक्‍ता की अन्तर्दशा में ही है क्योंकि 
हास्य का आलम्बन स्वयं हास में भाग नहीं लेता । हास्य में कोतुक या खेल के तत्व 
अनुस्यून रहते हैं। अतः हास्य में गम्भीरता नहीं होती । गम्भीरता आने पर हास्य 
क्षीण होता चलता है और व्यंग्य (सैटायर) उभरता आता है। अतः हास्य पीड़ाविहोन 
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और हानिविहीन होता है, और इस में गम्भीरता के बजाय भोलेपन का परिवेज्ञ मौजूद 
रहता है। हास्य का सम्बन्ध मूलतः हृदय से होता है, किन्तु व्यंग्य का मस्तिष्क से 
भी । हास्य में पात्र के प्रति सहानुभूति बती रहती है, किन्तु अ्यंग्य में पात्र के प्रति 
घृणा या उदासीनता भी शामिल हो जाती है। ब्यंग्य में मनुष्य को मूंताओं से मनो- 
रंजन होता है, उस के दुर्गुणों पर नैतिक अप्रसन्नता का इजहार होता हैं एवं सुधार की 
भी प्रवृत्ति अन्तनिहित होती है। यहाँ आदर्श पात्र और आलोच्य आलम्बन की तुलना 
कर के विरोधों को उभारा जाता है। अतः सौन्दर्यबोध में हास्य एवं व्यंग्य का साहचर्य 
रहता है । कामद दक्षाओं में जो हास्य-विधान होता है उस में सरलहास्य में व्यंग्य 
अर्थात्‌ बौद्धिक तुलना का भी मेल होता है। बिना व्यंग्य के हास्य सामाजिक आयामों 
तथा सामाजिक आलोचना का धारण नहों कर पाता जो कामदी के लिए अनिवार्य हैं । 

हास्य का उद्भव तब होता हैं जब मनुष्य स्वयं को अपने से 'निचले” स्तर के 
विषयों ( ऑब्जेक्ट्स ) से तुलना करता हूँ । जब इस तुलना में कोई भहापन, कोई 
विरूपता, कोई अ-समरूपता' पर ध्यान जाता है तब बहुधा अकस्मात्‌ हास्य उत्तेजित होता 
है। भरत के अनुसार विकृत वेशालंकार, बहानेबाड़ी, प्रताप, अस्थिरता, दर्शन-दोषादि 
के कारण हास्य उत्पन्त होता है (सच विक्ृतवेषालंकारघाष्टथ लोल्यकलहासत्‌ प्रलाप- 
व्यंगदर्शनदोषोदाहरणादिभिविभाव: समुत्पद्यते (४०) । विश्वनाथ के अनुसार तुलना में 
श्रेष्ठता' को अनुभूति से मानस में जो उन्‍तयन होता है वही हास्य का उत्पाद हूँ। हास्य 
में तत्काल हर्ष की अभिव्यवित्र होती है। यह अपने शुद्ध रूप में एक सुखात्मक आदइचर्य 
से अभ्युदित होता हैं जहाँ आलम्बन किचित्‌ असमंजस की हालत में होता है। इस का 
अधम स्वरूप पशुवत तुष्टि में होता है जहाँ यह ध्वंसात्मकता द्वारा शक्ति-सम्पन्न हो कर 
घृणा या उदासीनता को सुरक्षित धाराओं में बह जाता हैं। इस अधम स्वरूप की 
परिणति शत्रु या खलनायक के पतन में होती हैँ। अतएवं सुखात्मक आश्चर्य एवं पशुवत्‌ 
तुष्टि हास्य के दो ध्रुवान्त ठहरते हैं। दूसरे भ्रुवान्त में एक पक्ष को पीड़ा तथा दूसरे 
को सुख मिलता हैं। 'मानस' का परशुराम-प्रसंग तथा लंकादहन-प्रसंग इस के सामान्य 
उदाहरण हैं । 

हास्य-विधान के कई हेतु होते हैं। पहला सरलतम हेतु है स्वयंबस्तु में उप- 
हास्य पक्षों का सम्निवेश । किमाकार हास्य के भी कारण होते हैं। बरात में 'बावले' 
वर शिव; गधों, कुत्तों; भेंसों, सुअरों आदि के वाहन; विकृतवेशालंकार आदि में लक्ष्य 
बस्तुओं में हो उपहासास्पद बातें मौजूद हैं। शब्द-दलेष के द्वारा असम्भाव्य धटनाओं 
का एक खेल उत्पन्न कर के कामद कपट ( कॉमिक हृष्ट्रोग ) की रचता को हैं। एक 
स्थिति में त्रुटि सरल न हो कर संयोगिक हो जाती है। 'मानस' की तारदमोह-कथा में 
भोहरि द्वारा तारद को हरि ( बन्दर ) रूप प्रदान करने का वरदान एक गोपनीय 
स्थिति उत्पल्त करता है। इसी तरह पावंती-प्रसंग में मेगा का यह कथन कि यदि 
पाबंती के योग्य बर न मिला तो सब लोग कहेंगे कि पर्वत ( हिमवान ) स्वभाव से 
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ही जड़ ( पव॑त ) होते हैं। इस सम्भावना में बोडिक निराक्षा है जो बिराट सम्भावना 
और क्षुद्र उपलब्धि की तुलना करने पर हाथ लगती है। अतः कपट का विपरीतों 
( कॉ्ट्रेरीज़ ) की अन्तरक्रीड़ा के द्वारा विस्तार किया जाता है। हास्य में झब्द-इलेव 
के अलावा वाक्‍्वातु्य की भी विशिष्टता होती है। जब असम्भव सम्बद्धताएँ जुड़ जाती 
हैं तव उन को खारिज करने के बाद (त्रुटि या मूढ़ता के उद्घाटन के कारण ) भी 
हास्य उत्पन्न होता है। 'कवितावली' में केवट 4।रा राम के चरण धो कर नौका पर 
चढ़ने की प्रार्थना करना, सीता द्वारा अहल्या की याद कर के राम के चरण छने में 
भयभीत होना आदि ऐसी हो असम्भव सम्बद्धताओं के परदाफ़ाश होने से उत्पन्न हास्य 
के उदाहरण हैं। विपरोतों की अन्तरक्रीड़ा की मिसालें शिव के चरित्र, तथा परशुराम- 
लक्ष्मण-संवाद में मिलती हैं। योगो और भोगी के इन्द्र शिव विभक्त हैं। इसी लिए 
हास्य की स्थिति मौजूद हुई है कि स्वभाव से अकेले रहने वाले योगो शिव, कामदहन 
शिव, के धर में भी भला कया कभी स्त्रियाँ टिक सकती हैं ! ऐसी स्थितियों में व्यंग्य भी 
संयृक्त हो जाया करता है । 

त्रासद विपर्यय चिन्ता ओर भय पूर्ण होते हैं; किन्तु काम; विपयंय ( कॉमिक 
रिवर्सेज्ञ ) साहसिक तथा चकित दक्षाओं की वृद्धि करते हैं। कामद-विपर्यय में ही 
हास्य के रहस्यों की बुनियादें छिपी हैं। इन विपर्ययों के अकस्मात्‌ धटने पर हास्य की 
वृद्धि होती है। इन आकस्मिक घटनाओं की पकड़ में बुद्धि का इम्तहान होता है। जब 
आकस्मिक घटनाओं की आकस्मिक सम्बद्धताएँ पकड़ में आ जाती हैं तभी हास्योदय हो 
सकता हैं| दूसरो ओर यह भी ज़रूरी है कि हास्य में वरजित आवेशों को हम सहन कर 
सकें । परशुराम-लक्ष्मण-संवाद में हम लक्ष्मण के कारण ही साहसिक दशा को, तथा 
परशुराम के कारण चमत्कृत दशा को पाते हैं। लक्ष्मण का र्यादा-अतिक्रमण सहन 
करने पर ही हम हास्य की सहूजता को पाते हैं; तथा संवाद में सेवक-स्वामी, दिज- 
क्षत्रिय, दूधमुहाँ-विषमुख, धनुष-धनुही, गर्वोक्ति-ब्यंग्योक्ति, बालक-बुजुर्ग आदि की 
विपरीत स्थितियों की बौद्धिक पकड़ के द्वारा हास्य और व्यंग्य की छटा में मुग्ष होते 
हैं। इसी तरह अंगद-रावण-संवाद में अंगद द्वारा रावण की गर्षोक्तियों के छुछेपन को 
उद्घाटित करने पर हास्य मुखर हो उठता हैं। अंगद के चरण हटाने की दार्त तथा 
मुकुट फेंकने को घटनाएँ आकस्मिक हैं; और यह रावणपक्ष को मूंताओं के फलस्वरूप 
मनोरंजनकारी खेल भी हो जाता हैं। कामद-विपर्यय के अन्तर्गत वेशरूप-परिवर्तन के 
द्वारा कपट ( इष्ट्रीग ) को गतिवान किया जाता है और अन्त में इस का परदाफ़ाश । 
यहाँ कुतृहुल की अधिकता होती है क्योंकि 'किसी भी” कोने से रहस्य के उद्घाटन की 
आशंका कायम रहती है। रहस्य के मुखौटे के खुलते ही हास्य फूट पढ़ता है। 'पार्वती- 
मंगल' में दाहर के निकट आते हो विष्णु देवताओं से अपने-अपने समाजों को अछूग 
करने को कहते हैं; राम जयन्त का भेद जान कर उसे एक आँख का काता कर के छोड़ 
देते हैं; नारद की सज्जनता के उद्घाटित होते हो उन का कपटी मन शुल पहता है 
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और वे एक श्रुगलखोर, घर मिटाने वाले, बहुकाने वाले हास्य-व्यंग्य के आलम्बन हो 
जाते हैं। त्रासदी में वेशरूप-परिवर्तन से रहस्य का अन्वेषण ( डिस्कवरो ) होता है 
तो कामदो में इस से मूर्खता अथवा ठगी का उद्घाटन । ये कामंद कपट के साधन हैं । 
सारांश में, जब कपट ( इष्ट्रीग ) का विपयंय हो जाता है और कपटी के इरादे नहीं के 
बराबर हो जाते हैं तब एक मखौल की स्थिति बच जाती है । लंकाकाण्ड में रावण के 
माया खेल भी इसी कारण अन्ततोगत्का मखौल बन जाते हैं। कभो-कभी मूखंता अथवा 
ठगो का यह उद्घाटन त्रासद हास्य अर्थात्‌ विष्वंसता-प्रकाशक हास्य में रूपान्तरित हो 
जाता है ओर यह खलनायक-पक्ष के प्रति तीत्र घृणा का विरेचक होता हैं: लक्ष्मण 
द्वारा शूर्पणखा के ताक-कान काटता, भरत द्वारा कुबड़ी मन्धरा की मरम्मत करना, 
इस की मिसालें हैं। 

कामद नाटकीय कटाक्ष ( आइरनी ) हास-उपहास होता है। ये तभी दिशाओं 
पर धावा ब्रोल कर प्रयोजन की स्फीति को तन्वंगी बना देते हैं । ये तोर भी हैं ओर 
नह्तर भी | उपरिवर्णित संवादों में इस का वैभव देखते हो बनता है । दो तीन उदाहरण 
लें; लक्ष्मण ( परणुराम से ) “आप जो वचन बोल रहे हैं मानो फूल झड़ रहे हैं 
“खड़े-खड़े पैर दुखने लगे होंगे, बैठ जाइए'' । कैकेयो ( दशरथ से )--“राम साधु हैं, 
आप सयाने साधु हैं । 

मानवोय स्थितियों में शद्ध क्रीड़ा रूप में भी हास्य पैदा होता है जब दो श्रेष्ठतर- 
निम्नतर साहचय॑ जुड़ जायें । सुन्दरकाण्ड में मह॒ज्ञ कौतुक के लिए अपनी पूंछ पर ममता 
रखते वाले बन्दर को पूंछ में आग लगा कर उसे पंछहीन करने के खेल में सारी भीड़ 
मशगूल हो जाती है ( कवितावली, मानस )। हास्य के लिए भीड़ की महत्त्वपूर्ण 
भूमिका होती है क्योंकि ज्ञात भोड़ ( सीता-स्वयंवर की, या लंका नगरी को ) सक्रिय 
और उद्दाम होती हैं। त्रासदों में यह भीड़ एक रूप होती हैँ किन्तु कामदों में बहुरूप 
( शिव-बरात, लंका-समाज )। क्रोड़ा का दूसरा मौक़ा युद्ध में है जहाँ बद्भुत हास्य 
है : सुग्रीव ने कुम्मकर्ण के नाक-कान दांतों से काट लिये; रावण ने पूँछ पकड़ लो तो 
हनुमान्‌ उस को साथ लिये हुए ऊपर उड़े; वानर मणियों को मुंह में ले कर फिर उन्हें 
अलाद्य समझ कर उगल देते हैं; नल-नोल के खेल में तैयार सेतु पर हृहृध्वनि करते हुए 
बानर-भाल चलते हैं; इत्यादि । 

कबि ने हास्य-विम्बों' को रचना कम को है। कुछ थों हैं : यह बूढ़ा जटायु 
प्ेरे हाथ-रूपी तोर्थ में शरोर छोड़ेगा ( रावण ); रावण के सभो 'मर्ख मन्‍्त्री ठकुरसोहाती 
करते हैं तथा गाल फुला-फुला कर वचन कह रहे हैं; गाल क्‍यों बजाता है ( अंगद के 
प्रति ); यदि रघुनाथ पैदल चलेंगे तो अवनो पर शिलाएँ नहों रहने पावेंगी ( गीतावली, 
१।५८ ); इत्यादि । 

निष्कर्ष रूप में तुलसी ने केवट, नारद और शछ्षिव को प्रधान रूप से; तथा 
शूपंगला, मन्थरा ओर कुम्मकर्ण को द्वितीय रूप से हास्य का आलम्बन माना है । 
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इस के बाद किमाकार ( ग्रोटस्क ) के सौन्दर्यतस्व को पहेली पेन्न होती है। 
आदिम तथा मध्यकालोन समाओं में क्रमल: दैत्यों को लोमहर्षक कल्पनाओं, तथा दरधारों 
में शत्रुओं के मड़ोआ-नामरूपों ( केरिकेचर्स ) को गढ़ने में ही किमाकार के उद्गम हुए 
हैं। मध्यकाल में राजसभाओं के विदृषक ( बफ़न्स ऑर जेस्टर्स ) तथा धामिक क्षेत्र कौ 
तनरक-सम्बस्धी धारणाओं ने देत्य तथा भड़ौआ तस्वों का मेल कर दिया। इसी के 
साथ-साथ प्रकारान्‍्तर से मनुष्य के शरीर में पशु-शरीरों का संयोग, और पशु-शरीरों में 
मनुष्य-शरोर का संयोग, एक ही अंग की आवृत्ति ( दशशोश ), या अंगों का ग़लत-सही 
जगहों में प्रस्थापन ( भूत-प्रेतादि ), अथवा अंगों के सही प्रस्थापन में भी उन का 
अनुपात का विराट या लघु हो आता, आदि ने भी विचित्र किमाकार रूप गढ़े हैं। 
किमाकार सौन्दर्यतात्त्विक कुरूपता ( एस्पेटिक अगलोनेस ) के विधायक हैं। भारतोय 
किमाकार-संविधान में यक्ष, किन्तर, गन्धवं, कुबेर आदि को सूरतें अथवा मुखोटे भी 
किमाकार का बोध प्रदान करते हैं। आकृति के किसी विशेष अंग को बढ़ा-चढ़ा देना 
या किसी विशेष दुर्बलता को प्रतोक रूप में जोड़ देना ( मूलंता को सिर पर गधे के 
सिर से अभिव्यक्त करना, वैभव को कुबेर के मटके जैसे पेट से प्रकट करना, आदि ) 
भड़ीआ ( करिकेचर ) के उदाहरण हैं । 

बस्लुत: / आफ माकार का पहला नैसगिक विधान मनुष्यों और पशु-पक्षियों को 
तुलना में हुआ है । गधे की तरह मूर्ख, लोमड़ो को तरह चालाक, बगुले की तरह धूर्त, 
कुत्ते की तरह गुलाम आदि विशेषताओं ने लक्षणाधर्म धारण किया और बाद में यह 
तुलना हो अन्यापदेश ( ऐलिगेरी ) हो गयी; तथा विशिष्ट चरित्र वाले मनृष्य का अंकन 
पशु-रूप में हो होने लगा । दो चारित्रिक खूबियों के मेल ने किमाकार को अधिक 
असलियत दी; जैसे--मनुष्य शरीर और धिंह-मुख या वराह-मुख का मेल ( नृत्रिह, 
वाराह ) अथवा हाथी के मुख और सिह-शरोर का मेल ( गजसिह ), अथवा ईहामृग । 
इसी बिन्दु से मध्यकालीन व्यंग्य ओर पशु-कृषाओं दोनों का व्यापक विकास हुआ है । 

किमाकार का दूसरा विधान मुखोटों ( मास्क्स ) से हुआ है। मन्दिरों के द्वारों, 
नालियों, खम्मों में जो किमाकार-अलंकरण है वह दैत्याकार मुलोटों की देन है। वस्तुतः 
दैत्याकार और किमाकार ( मॉन्स्‍्ट्रस ऐण्ड द ग्रोटस्क ) की सौन्‍्दर्यात्मक कुरुपता के क्षेत्र 
में वैसी ही अद्भुत दोस्ती है जिस तरह सौन्दर्यात्मक शोभा के क्षेत्र में प्रकृति और नारी 
की कान्‍्त मैत्रो । यह सौन्दर्यशास्त्र का एक महत्त्वपूर्ण सिद्धास्त है। मानवेतर किमाकार 
दैत्याकार अथवा विषम अनुपाती होता है, मनुष्य के कार्यों का अनुकरण करने बाला 
किमाकार ( मिथिक ग्रोटस्क ) भड़ोआ होता है; जैसे--बोने, कुबड़े, क्लीव, बिवृषक, 
नपुंसकक आदि । शिव-विवाह ओर शिव-ताण्डव में भारतीय किमाकार के तत्वों का 
बहुमूल्य अनुसन्धान हो सकता है जिस में पक्षु-पक्षो, भूत-प्रेत, सर्प-आध आदि सभी का 
'ैडुमहू' हो जाता है । यूनान के आदिम जोवन में हियोनोसस दावतों में किपुरुष-बेशादि 
किमाकार के उद्गम हैं। अतः इस विधान में किमाकार गोपनवेशभूषा ( डिस्माइज़् ) 
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हे बिकसित हुआ है जहाँ गोपनोयता का लोप कर के दोनों वस्तुओं को एक कर दिया 
गया । किमाकार मुखोटों का उपयोग कामद हास्य तथा विशिष्ट पात्र के भड़ोआ, दोनों 
के लिए हुआ है। मध्यकालीन काव्य में मुखौटा छुप हो गया और उस के स्थान पर 
देशरूप-परिवर्तन ही कथानक-हूढ़ि बन गया | 

किमाकार का तीसरा विधान निश्ाचरों को दैत्यरूप तथा दैत्याकार प्रदान 
करने में मिलता है। उन की रचना में परम कुरूपता, अन्धविश्वास, और त्रास, इन 
तीनों का संयोग हुआ । मध्यकाल में राक्षस तत्कालीन अन्वविध्वास होने के साथ-साथ 
वबरदस्त खलनायक या प्राप्याशा नामक कार्यव्यापार के संचालक होते थे। 'मानस' 
में प्रधानत: हनुमान को कई विरूप विषम निशाचरों-भूतों का सामना करना पड़ता है । 
देत्यों के रूपों ( फ्रॉम्स ) के सम्बन्ध में मनुष्य की अजीब या विचित्र वत्तियों का 
उद्धाटन होता हैं। बीभत्स में ये ओोगिनियों, पिशाच, प्रेतों, भतों की किमाकार सेता 
हो कर भयप्‌र्ण जुगृप्सा और नरक के वातावरण को व्याप्ति कर देते हैं जिस से बाद में 
'शाम्तविश्रान्ति' ( पीसफ़ुल रिलीफ़ ) मिले। भारतीय सौन्दर्यबोध में बीभत्स के 
पश्चात्‌ शान्त का विधान होना एक रुढ़ि है। अतः हास्य 'त्रासद विश्रान्ति' ( ट्रैजिक 
रिलीफ़ ) के निभित्त होता है, और बोभत्सपरक किमाकार 'शान्तविश्रान्ति” के । 
बीभत्स के अलावा दैत्यरूप किमाकार में नामों का प्रतोकीकरण बहुतायत से होता है : 
'भानस' में कुछ राक्षसों के नाम कुम्भकर्ण, मेघनाद, खर-दूष गद दुर्मुंख, अकम्पन, 
बजदन्त, धूमकेतु, अतिकाय, शूर्पणला भादि हैं । दैत्यों की विराट दुनिया एक मिथकीय 
वातावरण में ही मुमकिन हो सकती है। राजसभाओं के वातावरण में लोमड़ी, भेड़िये, 
मृग, ध्रगाल आदि के गुणात्मक माध्यम से तो शत्रुओं की खिललो उड़ायो गयी है 
अथवा तत्कालीन समाज को कुरीतियों का परदाफ़ाश किया गया है। तुलसी ने झूठे 
साधुओं के लिए बगुला, कामुक पुरुषों के लिए कुत्ता, ध्तों के लिए कोवा का उपयोग 
समाजालोबना के लिए किया है, किन्तु कभीन्‍कभी उपमाओं के दोषों के कारण उन से 
'किमाकार-विम्यों को रचना हो गयी है: यथा--रामकथा भ्रमरूपो मेढकों को खाने 
के लिए सपिणी है, बढ़ा भारी मोह विशाल महिषासुर और रामकथा भयंकर कालिका 
है, रामनाम के दो अक्षर जीभरूपी यशोदा के लिए हरि और हलघर ( कृष्ण और 
बलराम ) के समान हैं, द॒त्यादि | दंत्यवत्प किमाकारे का अनुपम उदाहरण कुम्मकर्ण 
है। भारतीय साहित्य में कुम्मकर्ण किमाकार के तत्त्यों का चरमोत्कर्ष हैं। कुम्मकर्ण 
भूषराकार दारीर हैं: मानो स्वयं काल ही शरोर धारण कर बंठा हो। उस ने रावण 
से 'करोड़ों घड़े शराद और “अनेक' भेंसे मंगाये। वह बानर राजा सुत्रीय को काँख में 
दबदा कर चला। सुगप्रोद ने उस के नाक-कान दांतों से काट लिये। बिना नाक-कान के 
भयंकर कुम्भकर्ण ओर भी भयानक हो गया । वह करोड़ों बानरों को एक साथ पकड़ 
कर खाने लगा : मानो पर्वत की गुफा में टिट्टियाँ समा रही हों। भालू और बानरों के 
ठट्ट के ठट्ट उस के मुख, नाक ओर कानों को राह से निकल-निकक्त कर भाग रहे हैं। 
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वह क्रोध कर के पव॑त उसाड़ लेता है। यह राक्षस दुनिक्ष के समान है। भुजाओं के 
कट जाने से वह बिना पंख के मन्दराचल जैसा हो गया। रावण का किमाकारत्व भी 
पर्वत की बिराटता के इदगिंद हो बुना गया है, किन्तु उस में अंग की अनेकता है 
( दक्षशीश ) और चरित्र का प्रतीकोकरण ( सिर पर गधे का मुख )। रावण प्राणयुक्त 
कज्जलगिरि के समान है। उस की भुजाएँ वृक्षों के तथा सिर पर्बत-छिखरों के समान 
हैं; रोमावलि मानो बहुत प्तो लताएं हैं और मुख-नाक-नेत्र-कान पर्वत की कन्दराओं तथा 
खोहों के बराबर हैं। नाक-कात-विहोन शूपंणगखा भयानक किमाकार की मिसाल है । 
इसी तरह रोद्ररस-रूप हनुमान्‌ भयानक किमाकार रूप॑ और सुन्दर किमाकार रूप, 
दोनों के योग हैं: उदयकालीन सूर्य के समान शारीरवर्ण आजानुबाहु, डरावनी सूरत 
वाले मानो काल के भो काल हों, सुवर्णपवंत के समान शरीर वाले, वज्ध-तुल्य नल, 
पीले नेत्र, विकराल भौंहें, जीम-दांत व मुख, भूरे रंग के बाल तथा कठोर प्‌छ (हनुमान- 
बाहुक, १, २ ) जाहिर है कि तुलसी ने देत्यरूप किमाकार के लिए 'पर्वत' का उपमान 
चुना है और 'भय' तथा आतंक, बीभत्स' तथा आधचर्य का उद्रेक कराया है। अंगों 
का गुणन, या शरीर-रचना में उन के लोप द्वारा भी तुलसी ने किमाकार का विधान 
किया है: शिव-समाज में कोई बिना मुख का है तो किसी के बहुत-से मुख हैं, कोई बिना 
हाथ-पैर का है तो किसी के कई हाथ-पैर हैं, किसी के बहुत सो आँखें हैं तो किसी के 
एक भी नहीं है, कोई बहुत मोटा है तो कोई बहुत ही क्षीणतन है, और कोई पवित्र तथा 
कोई-कोई अपवित्र वेश धारण किये हैं। यहाँ विरोधों ( ऑपोजिट्स ) की तुलना है । 
शिव-बरात में ही विरोधों का सामंजस्य भो किमाकार का विधान करता है जहाँ एक 
ओर देवतादि हैं तो दूसरी ओर बहुत प्रकार के प्रेत, पिशाच और योगियों 4. जमातें 
हैं, एक ओर देवरथ आदि हैं तो दूसरी ओर सुअरों, भेंसों, गदहों, कुत्तों आदि की 
वाहिनी है। शिव का रूप भी किमाकार है। वे पंचमुल्ल और त्रिनेत्र हैं। उन की 
वेशभूषा में विषमता-ओचित्य है, वें भयंकर गहने पहने तथा हाथ में कपाल लिये हैं । 
इस तरह कुम्भकर्ण और शिव को तुलसी ने क्रमशः भयंकर दैत्यकूप किमाकार, एवं 
विषम मंगल-देवरूप किमाकार के प्राहुपों ( मॉडल्स ) के रूप में अनूठी पृर्णता के साथ 
तराशा है। यहाँ किमाकार-रूपत्व है। किमाकार-स्थिति ( ग्रोटस्क सिल्युएशन ) का 
उदाहरण शिव-बरात हैँ जिस का सूत्र है: 'मूल वस्तु के अनुरूप सारे साहुचर्य भी हल 
जाते हैं' ( 'अस दुलह तसि बनो बराता', और दुलह 'वामदेव' तथा 'बावला' है ) । 
निष्कर्ष रूप में कहा जा सकता है कि मध्यकाल में किमाकार का उपयोग 
सोन्दर्यतात्बिक कुरूपता के विधान; भारित्रिक प्रतीकोकरण; और अवचेतन के भवपृर्ण, 
आतंकपूर्ण, बोमत्सपूर्ण एवं आइचर्यपूर्ण मुक्त साहथयों के निर्माण में हुआ है जिस में 
देत्यों से छे कर पशु-पक्षियों और दरबारों के बिदूषकों तक का योगदान रहा है। 
किमाकार के प्रति रुचि का होना मनुष्यता को दुबंबगताओं की ( हास्य से भी अधिक 
सझ्क्त ) आलोचना है। मनुष्यों तथा पशुओं, मनुष्यों तथा पक्षियों, पशुओं तथा पशुओं, 
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पशुओं ठया किम्पुर्षों आदि के मिश्रण के द्वारा विचित्र सूरतों, विचित्र अंगरचनाओं 
तथा विचित्र अनुपातों की रचना कर के भध्यकालीन समाज ने कुरूपता ओर किमाकार 
के प्रति अपनी अभिरुषियों को प्रदाशित किया है। मन्दिरों, प्रासादों और तोरणों में तो 
किमाकार शिरों और मुलों को इफ़रात है। “मध्यकालीन कलाकारों की प्रीति भयंकर 
वस्तुओं तथा उपहासपर्ण बस्तुओं के निर्माण पर थी, यद्यपि अपने आतंकों में वे निरन्तर 
किमाकार की ओर भागते चले जाते थे। इन शिल्पाकृतियों की बगल में हम पीड़ा के 
माध्यमोंको भी पाते हैं जिन्हें पोड़ितों की आकृतियों पर प्रतिभाचातुर्य के साथ प्रदर्शित 
किया गया हैं। मध्यक्राल की साम्प्रदायिक चेतना ते इस अभिरुचि में विलास करने की 
बेहद गृंभाइश बख्शी क्योंकि इस में 'नरक' और 'यमलोक' के अनन्त विविधता वाले 
आतंक सन्निहित थे ।' 

टोटेम किमाकार के पूर्वरूप हैं जिन में कुरूपता के बजाय आदिमधर्म की श्रद्धा 
और प्रतीकीकरण का मेल है, किल्तु दो शत्र-टोटेमिक क़बीलों के लिए एक दूसरे के 
पवित्र प्रतीक किमाकार-ओष प्रदान करते रहे होंगे। 'मानस' में जो टोटेमीय तत्त्व आये 
हैं बे तुलसी के युग के न हो कर रामकथा की यात्रा के किसी प्राचीन चरण के अवशेष 
हैं। अलबता तुलसी ने तो उन में 'अलौकिकता' का विधान कर डाला है। ऋक्षराज 
जामबन्त तथा गृद्धराज वृद्ध जटायु क़बीले के कुलज्येष्ट ( पैद्रियार्क ) रहे होंगे। इसी 
तरह बानरराज सुग्रीव, कन्दरावासी सम्पाति टोटेम बाली जाति, अनेक जातियों के वानर 
( टोटेम ), काकभुशुण्डि भादि में टोटेम, जादू, और कौतुक का ऐसा मिश्रण हुआ है 
कि तुलसी के युग में इन्हें एकपर्मी बना दिया गया । 

बीभत्स' और 'भयानक' की समस्या को हम कई प्रसंगों में उठाते बले और 
उन के तस्‍्वों का छिटपुट निरूपण करते आये हैं। धामिक काव्य में हम ने बीभत्स 
और भयानक को सहचर रूप में इसलिए रखा है कि दोनों में हो अतिप्राकृतिक और 
अलौकिक, रहस्य ओर रोमांच का मेल है। सौन्दयंतात्विक दृष्टिकोण से तो भयानक के 
भय की सृष्टि तब होती हैँ जब प्रधान कथातन्त्र ( रामपक्ष ) का विरुद्ध कथातन्त्र 
( रावणपक्ष ) विध्वस करने वाला होता है; अथवा उस पर हावो हो जाता है, किन्तु 
पूरा विध्यंस नहों कर पाता अन्यथा “शोक का उद्रेक होगा। तुलसी ने स्त्रियों को 
स्वभाव से भीर माना है ( 'मृगलोचनि तुम्ह भीरु सुभाएँ ) जो एक सामन्तीय 
काव्यशास्त्रीय धारणा है ( स्त्रीनीचप्रकृति-- विश्वताथ )। भय में आश्रय निस्सहाय 
ओर कमज़ोर पड़ जाता है तथा आलम्बन प्रसण्ड ओर विकृताकारहूप होता है ( व्याप्र, 
हिसक जोब, भयानक वन, शत्रु आदि ) तुलसी ने अयोध्याकाण्ड में वन को भोपणता 
का ( मानस, २६१,६२।१-२ ), लंकाकाण्ड में युद्ध की भयानकता विशेष रूप से वर्णन 


१. बॉमस राइट : “अ हिस्टी आदर कैरोकेचर ऐण्ड ग्रोटस्क”, ए. १४८; प्रकाशक: चेटों ऐण्ड 
विष्दत, १८७५। 
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किया है। क्योंकि तुलसी कृतित्व में राम परब्रह्म हैं, अतः शत्रु राबणपक्ष में भयानकरतों 
के बजाय मायामय अलोकिकता का विन्यास हुआ है। 'विनयपत्रिका' तथा 'कविताबली' 
में कलिकाऊ को संहारकता का धाभिक संचारियों के द्वारा मौलिक उपस्थापन हुआ है । 
बीभत्स के अन्तर्गत उन्होंने शास्त्रीय आलम्बन ही प्रयुक्त किये हैं, किन्तु योगिक- 
तान्त्रिक आलम्बनों की अलौकिकता का जाल भो डाला है। बीभत्स का सौन्दयंतास्विक 
अनुभव दो स्थलों पर कराया गया है: खरदूषण-युद्ध, तथा रामयुद्ध के मौके पर । 
पहले में योद्धाओं के अंगों का क्षत-विक्षत हो कर गिरना; चील, कोवों, गुड़ों, श्ुगालों 
आदि के भयंकर शोरों का उठना; भृत-प्रेत-पिशात्रों, वोरवेतालों तथा योगिनियों के 
जुगुप्सापूर्ण नृत्य के आयोगन आदि के द्वारा भय और जुगुप्सा का संयोग हुआ है 
(मानस, ३।१९-छनद) । रामपुद्ध के अवसर पर अपवित्र रक्‍्त-नदी के एक सांगरूपक के 
द्वारा मरण का आयोजन हुआ हैँ। बोभत्स का घिनोनापत धामिक काथ्यों में विरति की 
ओर अग्रसर करने वाला होता है। यह युद्ध की भयानकता और मृत्यु की क्रूरता का 
निदर्शन करता है । 

अन्त में 'धामिक भाषा की संरचना को मीमांता शेष रहती है। भाषा की 
अथंमीमांसा ( सिमेण्टिक्स ) पर कार्य करने वालों में कॉजिबस्की, हायाकावा, चेज़, 
विटेंस्टा इन, न्यूराथ, कार्नाप, फ्र क; व्हाइटहेड, रसेल, ऑग्डेन, रिचाड स, आयर तथा 
साइबनेंटिक्स एवं 'सिम्बॉलिक लॉजिक' के अनुकर्ता आदि हैं। लेकिन भापा के धामिक 
उपयोग पर कार्य करने वालों में सन्त ऑगस्ताइन, टिल्लिच, रेण्डॉल, ब्रेयवेट आदि का 
भी खाता योगदान रहा हैं। अतः हम यहाँ अप्रासंगिक बातों में नहों उलझेंगे । धामिक 
भाषा, ओर उस में भी रहस्यवाद की भाषा को अर्थंगत एवं प्रतीकगत विशिष्टताएँ 
हैं। यह काव्यभाषा और वैज्ञानिक भाषा से कई दृष्टियों से भिन्न है। इस पर तो 
संकेतों ( सीमियोटिक ) का सिद्धान्त लागू होता है। इस की प्रेषणीयता अभिधा- 
लक्षणा-व्यंजना नामक शब्द-शक्तियों से परे, तथा अतिरिक्त है। वहाइटहैड, रसेल 
ओर बिटरेस्टाइन ने 'लॉजिकल पॉज़िटिविज््म' को धारा के अनुसार इस बात को 
सिद्ध किया कि कुछ वक्तव्य ऐसे होते हैं जिन का प्रमापन ( वेरिफ़िकेशन ) असम्मव 
हैं। अत: उन पर बहस निरथथक है। वकतथ्यों की एक कोटि ऐसी है जो विश्लेषण 
करने पर यथार्थ के बाबत न हो कर भाषा के बाबत होते हैं। अनेंस्ट कैसिरर 
( १८७४-१९४५ ) के अनुसार अर्थमीमांसक तथ्यात्मक ज्ञान तथा तकृत्मिक शान 
के क्षेत्रों में उलमे रहे और प्रतीकनिर्मात्री क्रिया के प्रति कम जागरूक रहें जिस 
से मिथकों को सृष्टि होती है। उत के अनुसार भाषा उस अनुभव का अवधारण 
( कॉन्सेप्ट्युएलाइज ) तथा प्रतीकांकन ( सिम्बेंलाइज़ ) इस के बहुत पहले ही कर डालती 
है जब वह बहस ओर तर्क का साधन बनता है। अवधारण एक बीअ-कर्म है तथा प्रतीकां> 
कत अवधारणा का स्वथँर्यकर्ता ! आल्फ ड कॉर्जीवस्की ( १८७९-१९५० ) ने भाषा औौर 
यधाथंता के सम्बन्धों की तुलना कर के अपने सामान्य अरथंमीमांसाशास्त्र के अनुसार सिद्ध 
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किया कि शब्द वे वस्तुएँ 'नहीं हैं! जिन का प्रतिनिधित्व करते हैं, शब्द किसी वस्तु के बाबत 
'सब-कुछ नहीं! कह सकते, तथा शब्द के बावत शब्द, ओर शब्द का तात्पर्य कथन अनन्ततः 
सम्मव है क्योंकि शब्द 'आत्म-प्रकाशक' हैं । जब हम कहते हैं कि 'कमल लाल है' तो 
यहाँ 'कमर' और 'लाल' दोनों स्थिरांक नहीं हैं। कमल किस देश का ? किप्त ऋतु का ? 
छाल कैसा ? क्योंकि लाली तो उषा के रंग से ले कर आलक्तक के रूप के बीच नाता 
वर्ण की होती है। अतः “कमल लाल है यह वक्तव्य पूर्णतः सत्य नहीं है। यह 'केवल' 
सीमाओं के भीतर ही सत्य हो सकता है। अब एक दूसरी तरह का कथन लें : “भगवान्‌ 
राम स्वामी है” । यहाँ न तो 'रामस्वामी' का यथातथ्य सम्बन्ध है, न हो अनेकार्थक 
शब्द वाला विपरीत या असम्बद्ध अर्थों वाला सम्बन्ध है, बल्कि एक समदृश्य (ऐनेलॉजिकल) 
सम्बन्ध है अर्थात्‌ हमें ईश्वर-रूप से तीचे के मानुष-रूप में इस के सम्बन्ध-सादुश्यको 
ढूँढ़ना पड़ेगा। जिस तरह मनुष्य-रूप में स्वामी-सेवकका सम्बन्ध होता है उसी तरह ईश्वर 
ओर मनुष्य का बहुत कुछ सम्बन्ध है, यद्यपि मानवीय और ईव्वरीय स्वामित्व में अन्तर भी 
है । अतः इस वकक्‍्तृत्व में भेद में सादश्य, एवं सादृश्य में भेद है। यह वकक्‍तत्व ईद्वर की 
पूर्णता का मूर्त-कथन न कर के इंगित-कथन करता है और 'स्वामी' शब्द के अर्थ का 
स्वयंप्रकाशन (दृण्टयुइट) भी करता है। यह घामिक अर्थों की जटिल समस्या है। 'ईएवर 
राम' के द्वारा हम ने अर्थ की व्यंजना को थोड़ा सा नियत प्रकरण भी दिया है। निर्गुण 
तो अनन्त, अनादि, अनोह आदि है; किन्तु सगृण राम में मानवीय गुण भी है (स्वामित्व, 
प्रीति, मर्यादा, लोकमंगल आदि)। अवतार-धारणा के कारण निर्गुण ब्रह्म में मानवीय गुण 
निहित हो गये । इसलिए यह प्रदर्शत मुमकिन हो गया कि जिस तरह अवतार राम ने 
स्वामित्व का प्रकाशन किया वही ईश्वर के स्वामित्व का अभिज्ञान हैं। धामिक भाषा 
को मूलभूत समस्या है कि उस में कथानक तथा कयोपकेयन अन्‍्ततोगत्वा दष्टान्त 
( पैरेबिल्स ) तथा प्रतोक ( सिम्बेंस्स ) ये रूपान्तरित हो जाते है, अर्थात्‌ चरित्र 'लोला' 
में एवं संवाद 'गीता' में रूपान्तरित हो जाते हैं। इसलिए हमें “ईश्वर को दृष्टान्त-रूप 
में समझना पड़ता है” ( आयन क्रॉम्बो )। अतएवं जब अवतार राम दृष्टान्तों में बात 
करते हैं तब कवि भी ईएवर से दृष्टान्तों में हो बात करता है, यद्यपि 'सत्य' उन 
दृष्टान्तों में प्रस्तुत भाषिक सत्य जैसा नहीं होता । अतः क्या दृष्टान्तों, प्रतोकों, मिथकों 
ओर आत्मप्रकाशक शब्दों की धामिक भाषा का ताकिक चरित्र होता है ? आज धामिक 
भाषा के कई धिद्धान्त उसे अ-ज्ञानात्मक सिद्ध करते हैं ( मनोवैज्ञानिक अर्थ में )। 
पॉल टिलिच ने धामिक भाषा की प्रतोकात्मक प्रकृति का, तथा चार्ल्स मॉरिस ने धामिक 
भाषा को रहस्यवादों प्रकृति का अस्वेष किया है। “ 'घामिक' भाषा के प्रतोक हमारे 
सम्मुख उस ययाथंता का उद्घाटन करते हैं जो अन्य तरीकों से हमारे लिए अगम्य 
हैं” (--टिलिब )। यही काम कलात्मक भाषा के भी प्रतीक करते हैं, किन्तु दोनों में 
ही उद्घाटित यथार्थता कतई “सम्पूर्ण नहों होती । धामिक भाषा के प्रतीकों को बल 
देते में मिथकों का महसम योगदान होता है, ओर ये अ-प्रतिवस्तुपरक ( नॉन रेप्रेजेष्टे- 
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शनल ) एवं अ-्झानक्रियार्मक ( तॉन-कॉर्निटिव ) होते हैं, और ये किसी अन्य वस्तु 
का सम्प्रेषण न कर के स्वयं को ही सक्रिय बता उठते हैं ( देखिए-- रेष्डरॉल : 'की- 
रोल आऑँब नॉलेज इन वेस्टर्न रिलोजन', पृ. ११४ ) इस के अलाबा घामिक कथन किसी 
नैतिक कार्य का भी निर्देश करते हैं। अतः उन में कार्य या कर्म का आह्वान होता है 
ओर उस कर्म के प्रति अरद्धाभाव | इस वजह से हम धामिक भाषा को आचरणों तक 
क्रियान्वित कर के ले जाते हैं। “ईश्वर राम स्वामी हैं' के कथन में कथक का यह 
उहेदय हैं कि हम दास्य सम्बन्धों पर आधारित धार्मिक जोवन का पालन करें। इस 
तरह धामिक कथाओं एवं धामिक जीवतविधि के ओच सोन्‍्दर्यात्मक से अधिक नैतिक 
एवं मनोवैज्ञानिक सम्बन्ध कायम हो जाता है; और घामिक कथाएं आचरण-नीतियों 
को व्यावहारिक व्यास्याएं बन जाती हैँ। इसलिए धाभिक भाषा में दृष्टान्तों (पैरेबिल्स) 
और मिथकों ( मिथ्स ) के द्वारा एक ही आचरण के प्रति मनोवृत्तियों में अन्तर उत्पन्न 
हो जाता हैं; मसलन, सगुणधारा और निर्गुणघारा के एक ही साध्य होने के 
बावजूद भी मिथकों ओर दृष्टान्तों के द्वारा उन की आचरणनीतियों; जीवनदर्शन में 
फ़क़ हो जाता हैं। सारांश में, “घामिक कथन का लक्ष्य किसी आवचरणनीति को 
क्रियान्वित करना होता है” ( ब्रेथवेट : 'ऐन इम्पिरिसिस्ट व्यू ऑव द नेचर आब 
: रिलिजस बिलीफ़, पृ. ३२ )। तुलसी ने धामिक भाषा और काव्यभाषा के अन्तर 
को दूसरे ढंग से समझा है जब कहते हैं कि देश-काल और अवसर के अनुकूल 
वचन बोलना चाहिए। उन के द्वारा रची गयी प्रार्यंताएँ ओर संवाद एक ओर तो 
क्रमश: मनोवैज्ञानिक सम्बन्धों और नेतिक सम्बन्धों को कर्म में सम्पादित करने का 
आह्वान हैं, तो दूसरी ओर धामिक प्रतीकों एवं दृष्टान्तों के प्रकाशक हैँ। लीलाओं की 
परिणति दृशन्तकथा जैसी हो गयी है, ओर हर लोला एक सक्रिय आचरणनीति का 
प्रतिमात हो कर प्रतिष्ठित हो जाता है। दृष्टान्तों द्वार कथक तुलसी ने असंस्य धामिक 
वक्तव्य दिये हैं। एक उदाहरण घनुभंग के मौक़ का है जब सलियाँ कहती हैं: ' तेजवान्‌ 
को ( देखने में छोटा होने पर भी ) छोटा नहों गिनना चाहिए । कहाँ घड़े से उत्पन्न होते 
वाले मुनि अगस्त्य और कहाँ अपार समुद्र ! कहाँ छोटा लगने वाला सूर्य और कहां 
श्रेलोक्य का अन्धकार ! महान्‌ गजराज को छोटा सा अंकुश वहा में.कर लेता है ! 
कामदेव ने फूलों का ही धनुष-बाण ले कर समस्त लोकों को अपने वश में कर रखा 
हैं ।” इसी तरह उन्होंने मणि, दोपशिखा, गंगा, कल्पतर, कामधनु, चातक, हंस आदि के 
प्रतीकों द्वारा अनुभव की नयी विलक्षणताओं को अभिव्यकतत करने की कोशिश की है । 
उन्होंने इन प्रतीकों द्वाशा मनुष्य को कर्मप्रेरित भी किया है जैसा कि धाभिक प्रतीकों 
का स्वभाव हुआ करता है। यदि दृष्टान्त को व्यापक रूप में ग्रहण कर ले तो हम 
सम्पूर्ण तुलसी-कृतित्व में अन्योक्तियों की भरमार पाते हैं जो येन केन प्रकारेण नैतिक 
क्रियात्मकता को सबह और विश्वासपूर्ण बनाने को कोशिश में संलग्न हैं। तुलसी का 
भो बहुत कुछ ऐसा हो विश्वास था कि लौकिक काव्यात्मक वाग्विास में गल्प 
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( फ़िक्शन ) होता है, किन्तु अलौकिक काव्यात्मक कृथनों में तथ्य ( फैक्ट्स ) एवं 
भक्ति की विलक्षण अनुभूति । ग्रन्थिक तुडसो की इतिवृत्तात्मक शैली में सभी पात्र 
राम से बात करते समय “हे स्वामी ! ....हे प्रभु !....हे नाथ !” आदि सम्बोधनों का 
उपयोग करते हैं ओर उन के गुण तथा चरित्र का बलान करते हैं। वे सभी “अत्युक्ति' 
में बातें करते हैं। फलस्वरूप राम ओर ईश्वर का मेल हो कर ईश्वर राम' वाक्यांश 
एक शब्द हो जाता है ओर तुरत एक आचरणनीति सारी भाषा द्वारा आन्दोलित- 
आमन्त्रित हो उठती हैं कि ईश्वर राम से एक विशिष्ट सम्बन्ध होना चाहिए, तथा हमें 
तदनरूप बैसा ही जीवन जोना चाहिए। धामिक भाषा में मिथक का उपयोग वक्‍्तव्यों 
की 'सत्यता' तथा विशिष्ट आचरण-पालन के 'प्रमाण' के रूप में होता है। बिना मिथकों 
और प्रतीकों और दृष्टान्तों के काव्यात्मक घाभिक भाषा का अस्तित्व असम्भव और बे- 
बुनियाद है । 

धामिक भांषा में 'क है क' जैसा अर्थ नहीं हो सकता । उस में 'क है अनक! 
तथा 'क है ख' ज॑सा अनुभव भी हो सकता हैं। इसी लिए रहस्यवादी धामिक भाषा 
अन्तविपरीतों ( पैरेंडॉक्सेश ) और अन्तविरोधों ( कॉण्ट्रैडिक्शन्स ) वाली होती है । 
कबीर के अनुसार जल के बोच में मछली प्यासी है ( अन्तविरोध ), घट के भीतर नो 
लाख तारे हैं, तथा नदो नहों बहती पुल बहुता है (अन्तविपरीत) । ऐसे विशेष अनुभवों 
में अन्तविपरीतों तथा अन्तविरोधों वालो भाषा स्वाभाविक होती है। क्‍यों ? ऐसी भाषा 
में भाषापूर्व (प्री-लेंग्वेज) संकेत भाषोत्तर ( पोस्टलेंग्वेज ) संकेतों में ( उदाहरण : गोदी 
के शिशुओं की चीख वाले भाषापूर्व घंबेतों, आकाश में एक तारे की तरह चमकने वाले 
बिन्दु का भाषोत्त र 'स्पुतनिक' के रुप में प्रत्यक्षीकरण ) प्रकट होना चाहते हैं जिस से 
मूल भाषा-संकेत नगण्य हो जाया करते हैं ( --चार्स्स मॉरिस की प्रस्थापना )। ऐसे 
अनुभवों का भोक्ता स्वयं को उन व्यक्तियों और वस्तुओं के रूप में विभिन्न समयों और 
स्थानों में चिलह्ित कर सकता है। वह 'प्रतीकरूप' में यहाँ ओर अभी स्थित स्वयं से 
पृषक्‌ एक विषय हो जाता है; वह प्रतोक रूप में पंत को लाँघ सकता है, एक सूर्य हो 
सकता है, एक चन्द्रमा हो सकता है, कमल हो सकता है, बहुरिया हो सकता हैं; ओर 
तिस पर भी “अस्तित्वरूप' में वह स्वयं रह सकता है-- यहाँ, और अभी स्थित स्वयं ! 
अतः वहू यहाँ भी होता हैं ओर यहाँ नहीं भी; वहू नदी को बहुते देख सकता है और 
पुल को भी बहते हुए अनुभव कर सकता है । उस का यह प्रत्यक्षोकरण गृढ़ और जटिल 
है। यह प्रत्यक्षीकरण भाषोत्तर संकेतों में प्रकट होता है। मिथक, धर्म, जादू, टोटेम 
आदि में यही गढ़ माषोत्त र प्रत्यक्षोकरण होता है। घ।मिक भाषा में कवि या रहस्यवादी 
प्रतीकों से अनुशासित न हो कर खुद प्रतेकों पर अनुशासन करता है। अतः उस के 
बैयक्तिक गूढ़ अनुभव ( भाषापूर्व संकेत ) बहुषा “अनिवंचनीय' हो जाया करते हैं। 
तुलसी में रूप-दर्शन और मनोहरता के प्रभाव को अनिरवंचनीयता को बारम्बार पुकार 
मिलती है। घामिक भाषा में पहले तो अन्तविरोध तथा अन्तर्वेपरीत्य मिलता है और 
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बाद में निवेधारमकता । उदाहरण : 'इन बातों का बखान नहीं हो सकता', इस का 
अनुभव नहीं कहा जा सकता' दृत्यादि। इस की बजह यही है कि धामिक कवि वा 
रहस्यवादी अस्तित्व रूप में तो यहाँ और अभो है, किन्तु प्रतीकरूप में ते यहाँ है, ग 
अभी है। इसी लिए अन्तविरोधों को सुध्ि होती है, या फिर अतिदायोक्तियों के 
अनुमान ! बह वस्थुओं से प्रतीकात्मक तादात्मीकरण कर लेता है। अतः उसे बस्सु 
का बदला हुआ रूप-दर्शन होता है : मेंघ बदल कर राम को छाया करने वाले हो 
जाते हैं, बाण ब्रह्मास्त्र हो जाते हैं, समुद्र का ज्वार-भाटा सुरसा हो जाता है, 
वानर दैवी हो जाते हैं, इत्यादि । सूत्ररूप में, 'अब वस्तुएँ प्रतोकात्मक गयनों' से 
देखी जाती हैं जो ब्रह्माण्ड यात्राओं से विस्फारित हो चुको होतो हैं' ( चार्स्स मॉरिस : 
“कमेष्ट्स ऑन मिस्टिसिज्म ऐण्ड इट्स लेग्वेज़' )। तुलसी ने 'मानस' में ही धामिक 
भाषा की जटिलताओं का सामना किया है, किन्तु उन के पास काव्यात्मक भाषा 
की विशाल विरासत तथा संस्कार थे। अतः उन्होंने दोनों का जम कर मेल 
किया । कबोर ने स्वयं को काव्यमाधा परम्परा से उतना नहीं जोड़ा। 
अतः उन्हें भाषोत्तर प्रतीकों वाली रहस्यवादी भाषा का काव्यात्मक विधान करते में अनेक 
कलात्मक, भाषातात्त्विक, ध्वनिविज्ञानपरक समस्याओं से जूझना पड़ा है। फिर भी 
उन्होंने एक बेहृद मौलिक और नयी भाषा गढ़ डाली है। तुलसो ने काम्यात्मक भाषा 
का जो उपयोग किया है उस को धामिक भाषा से सन्धि की अनुपम मिसाल 'मानस' 
का वर्षा तथा शरद-वर्णन हैं। काव्यभाषा के भेदों में उन्होंने अतिशयोक्ति, व्यंग्योक्ति 
( कुलघालक', 'घनुही', 'तर राम को ले कर उठाये गये प्रसंग ), शब्दइलेष ( नारद 
मोह में 'हरि', तथा 'पार्वतीमंगल' में 'जड' को ले कर रचे गये घटता-विधान), वक़ोक्ति 
( अंगद-रावण-संवाद के हनुमान्‌-प्रसंग में अंगद द्वारा हनुमान्‌ के 'हरकारेपन' की महत्ता 
का बसान ) आदि का सब से र्यथादा सहारा लिया है। 'मानस' में दतिवृुतात्मक भाषा 
के विधान की वजह से तुलसी को नाना प्रकार को कथन-शैलियों के प्रयोग के बेहतरीन 
मौक़ मिले हैं। संवरादों में तक॑-संयोजन के लिए उन्होंने चार प्रकार की तर-शैलियाँ 
विकसित की हैं : (१ ) प्रश्नोत्तर रूप में लोकानुभवी तक॑-शैली । इस में निषेधात्मकता 
होती है और अन्त में अज्ञान प्रदर्शित कर दिया जाता है। उदाहरण : 'क्या कभी जरू 
के बिना नाव चल सकती हैं? तप के बिना क्या तेज फैल सकता हैं? जल तरव के बिना 
संसार में कया रस हो सकता है ? इसी प्रकार, हरिभजन बिना जन्म-पृत्यु के भय का 
नाश नहीं होता ।/ (२ ) पौराणिक शैली में प्रदन व प्रएन में हो उत्तर का विधान | 
इस में स्वीकारात्मकता होती हैँ और अन्त में मढ़ता उद्घाटित की आतो है। उदाहरण : 
“अरे अमागे दशशोश, राम मनुख्य क्‍यों कर हैं ? कामदेव भी क्या धनुर्धारी है? गंगा 
क्या नदों है ? कल्पवक्ष क्या पेड़ है? सहल्फण कया सर्प है ? बैकुष्ठ भी क्या लोक है ? 
रघुनाथ को अख्षण्ड भक्ति भो क्‍या राम है ? अतः राम नर हो कर भी परत्रह्म हैं! । 
( ३ ) तुलनात्मक शंलो | इस के द्वारा अतिशयोक्ति को व्यंजना होतो है। उदाहरण ; 
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“राम का अरबों कामदेव के समान सुन्दर शरोर है, अरबों आकाशों के समान उन में 
अनन्त अवकाश है, अरबों सूर्यों के समान प्रकाश है।” ( ४ ) असम्भव सम्भाब्यों तथा 
थिरन्तन कानूनों के बोच तुलना कर के किसी धामिक सिद्धान्त को इन से भी बड़ा और 
नियमातीत सिद्ध करना । उदाहरण : 'कछुबे की पीठ पर भले हो बाल उग आयें, बाँझ 
का पुत्र भले हो किसी को मार डाले, किन्तु रामविमुल जीव सुख नहों पा सकता । बक़ 
से भले हो अग्नि प्रकट हो जाये, खरगोश के सिर पर भले हो सींग निकल आयें, 
अन्धकार भले हो सूर्य का नाश कर दे, किन्तु रामविमुख हो कर कोई सुख नहीं पाता ।' 
( ये बारों उदाहरण 'मानस' से लिये गये हैं ) । 

निष्कर्ष रूप में कहा जा सकता है कि इतिवृत्तात्मक काव्यभाषा का इस्तेमाल 
करने के कारण तुलसी ने 'मानस' में अनेक प्रकार की वक्ोक्तियों तथा ताकिक-विधियों 
का व्यवहार किया है; तथा उन्होंने धामिक भाषा तथा काव्यात्मक भाषा, इन दोनों का 
भी विचित्र संयोग किया है एवं घामिक भाषा का अनुपम सरलोकरण किया है । 

इसी भाषा-विधान-प्रसंग में तुलसो के रूपकों (मेटेफ़्स) तथा बिम्बों (इमेजेज्) 
के विधानों पर मुख्ततिर ग़ोर हो सकता है। आधुनिक व्यास्याओं में रूपक तथा 
संस्कृति का दपंण भी सिद्ध किया गया है । 

'रूपक' में दो तरह को सम्बन्धता होती है : (क) यह सादश्य या साधर्म्य का 
कथन न हो कर तादात्म्य-कथन है जहाँ समाज के दृष्टिकोण का प्रकाशन होता है; जंसे 
श्रद्धारों, धर्म-रथ । अतः रूपक तथ्य का वक्‍तव्य होता है। रूपक 'कालान्तर' में 
'हूपी', 'जिमि', 'जनु” आदि के हारा उपमा बन जाता है, और यह एक सामाजिक 
घटना है। (ख) रूपक का तादात्म्य-कथन अपने विशेष देश और काल अर्थात्‌ इतिहास 
ओर भूगोल से अपनी सम्बन्धता प्रतिबिम्बित करता हैं। अतः रूपक में तुलसी की 
मोलिकता के बजाय उन की इस देश-काल सम्भूत सम्बन्धता का ज़्यादा महत्त्व है । 
इसी लिए रूपक एक प्रे समाज और सम्यता का अन्तर्भावन करते हैं। तुलसी ने बड़े 
अनूठे सांगरूपकों को रचना को हैं। जिस तरह होमर को होमरीय उपमाएँ, दान्ते के 
संदर्शत, कालिदास को उपमाएँ, कबीर के प्रतीक अपनी मौलिक ओर सांस्कृतिक छाप 
रखते हैं, उसो तरह तुलसी के 'सांगरूपक' उन के समय और समाज की समग्रता, 
हिन्दू जाति को धामिक चेतना तथा वेद-लोकसम्मत सामाजिक व्यवहार का प्रकाशन 
करते हैं। जिस तरह आज के युग में हम जिन रूपकों का इस्तेमाल करते हैं वे या तो 
मनुष्य और मश्दीन का तादात्मीकरण करते हैं, अथवा मिथक ( 'सिसिफ़स'; ओडोपस, 
प्रोमेथ्यूस, त्रिशंकु, धृहप्नला, कुम्ती, अभिमन्यु आदि ) कथाओं और वर्तमान संस्कृति 
का तथ्योकरण करते है। वास्तव में विचार एवं आचरण के नियामक धटक या तो 
सामाजिक सांस्कृतिक हैं, या मनोयौनपरक अथवा स्नायु-अर्थपरक ( सोश्येंकल्थरलू, 
साइको-सेक्स्युअछ, ब्यूरो-छिमैण्टिक )। भाषा ओर संस्कृति को ये रूपगठन देते हैं । 
तुलखी के सांगरूपकों में से भ्रद्धाओका रूपक एक सम्पूर्ण कृषकभारत से सम्बन्ध 
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रखता है, भक्ति-गंगा रूपक पवित्र नदी के किनारे के धामिक जीवन से सम्बन्ध रखता 
है, धमं-रथ रूपक ( महाभारत से प्रभावित हो कर ) आध्यात्मिक मल्य-चक्र की रचना 
करता है, रामचरित-मानस रूपक धामिक स्तात के माहारम्य से जुड़ा है, मणिदीप 
रूपक मन्दिरों के उपचारों से सम्बद्ध है, तथा रक्‍्तनदी रूपक कुम्भीपाकनद की याद 
दिलाता है। 


. “बिम्ब-विधान'की दृष्टि से तुलसी ने संस्कृत की कक्‍्लैसिलक परम्पराओं से आगे 
बढ़ कर उन में प्राम्यीकरण का जबरदस्त समावेश किया है। बह उन की 'ग्रामीण 
सौन्द्यबोध-शात्त्र' को महत्तम देन मानी जायेगी। संक्षेप में, उन के बिम्ब-विधान की 
निम्नलिखित कोटियाँ हैं : 


(१) पम्पासर, वर्षा, शरद्‌ वर्णन में 'धामिक-नैतिक बिम्ब' ( इन का निरूपण 
हो घुका है ): 

(२) 'लोकानुभवी बिम्व' ( इन का भी निरूपण हो चुका है ); 

(३) 'मिथकीय बिम्ब' ( हत का निरूपण आगे होगा ); 

(४) 'ब्रह्माण्डपरक बिम्ब' ( इन का भी निरूपण आगे होगा ); 

(५) “बअन्योक्ति, सूक्ति, दृष्टान्तपरक बिम्ब ; जैसे : कहों पोलरे का क्षुद्र कछुआ 
भी मन्दराचल उठा सकता है, नवरसालवन में विहरणशील कोकिला क्या करील के 
जंगल में शोभा पाती है, कोबों को बड़े प्रेम से पालो पर क्या वे कभी मांसत्यागी हो 
सकते हैं, सन्‍्त-असनन्‍्त एक साथ जगत में पैदा होते हैँ किन्तु उन के गुण कमल व जोंक 
को तरह अलग-अलग हैं, साधु का चरित्र कपास के फल को तरह होता है, जैसे बगुले 
हंस पर तथा मेंढक पपीहें पर हंसते हैं वैसे हो मलिन मन निर्मलवाणी पर हुँसते हैं, 
इत्यादि; 

(६) 'कवि-समयपरक बिम्ब; सर्पमणि, सूर्य-कमल, मोती-सीप, गज-मुक्ता आदि 
से सम्बन्धित; 

(७) 'शकुन-अपशकुन सूचक बिम्ब; जैसे : मंगल बधावे बजने लगे, करूश 
सजा दिये गये, देवता फूल बरसाने लगे, सुआसिनियाँ मंगल गाती हैं, बहुत से स्थार, 
गदहे और कुत्ते रोते हैं, आकाश में जहाँ-तहाँ पृण्छल तारे प्रकट हो गये, पृथ्वी हिलने 
छंगी, आकाश से वज्भपात होने लगा, दृत्यादि; 

(८) 'मुद्रात्मक बिम्ब'; जैसे : जयमाझा ढालती हुई सीता मानों दो सनारू 
कमल चन्द्रमा को डरते हुए जयमाल दे रहे हों, राम से मिलते हुए मुनि ऐसे शोमित 
हो रहे हैं जैसे सोने के वृक्ष से शमाल का वृक्ष भेंट रहा हो, हनुमान्‌ ऐसे निःशंक कड़े 
रहे जंसे सर्पों के समूह में गढ़, अंगद सिह की सी ऐंड्र से इधर-उधर देखने लगे, 
कुम्मकर्ण ऐसा अचल रहा जैसे मन्दार के फलों के भार से हाथी पर कुछ असर नहीं 
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होता, बानरों की बहुत-पी पूछें श्राकाश में छायी हुई हैं मानो सुन्दर इन्द्रधनुष उदय 
हुए हों, चार चरन नख लेखति धरनी, आदि 

(९) “भाव एवं विचार बिम्ब'; जंसे : सीता इस तरह चकित हैं मानो डरो 
हुई मृगछोनी सकल दिशाओं में देख रही हो, प्रेमप्रफुल्लित रानियाँ ऐसी सुशोभित हो 
रही हैं जैसे मोरनो बादलों की गरज सुन कर प्रसन्न होती है, कैकेयी ऐसे देखती है 
मानो भूखी बाधिनी हरिणियों को देख रही हो, भरत की दशा कैसी हैं जेसी जलप्रवाह 
में जल-अलि को गति होती है, सब अतुलनोय बलवान्‌ तीर ऐसे चक्े मानो काजल की 
आँधी हो, लंका के लोग हनुमान्‌ को याद कर डर से सूख गये ओर छिपने लगे जैसे 
बाज़ के झपटने पर लवा पक्षी छिप जाता है, अन्य व्याकुल व्यक्ति भी भरत के साथ 
हो गये जैसे वन को भयंकर दावानल से जलता देख कर पक्षी और मृग उस से निकल 
भागने लगते हैं, भरत भरद्वाज के आश्रम की ओर चले मानो किसी तृषातुर गजराज 
ने दारुण धाम लगने पर किसी तड़ाग को देख लिया हो, वियोगिनी धूलि-घूसरित सीता 
ऐसी लगतो थी मानों कामदेव भूल से अपनी मोहिनी मणि को भूल गया हो, 'बहुरि 
बदनु बिध्‌ अंचल ढांकी, पिय तन चितइ भौंह करि बाँकी', कैकेयी का हुंदय कुम्हार के 
आँवें के समान जलने लगा, सासुओं की बुरी दशा देख कर सीता को ऐसा लगा मानो 
राज-हंसिनियाँ बधिक के वश में पड़ गयी हों, कैकेयी तू अन्त में पछतायेगी जो नहारू 
(ताँत ) के लिए गाय को मार रहो है, विधाता को बुद्धि बड़ी टेढ़ो है जो दूृथफेन जेसी 
कोमल वस्तु को वद्ध की टाँकी से फोड़ रहा है, भरत अयोध्या में इस प्रकार अनासक्त 
हो कर बस रहे हैं ज॑से चम्पा के बाग़ में भोंरा, रोमांच से मुनि का शरीर कटहुल के 
फल के समान हो गया, इत्यादि; 

(१०) (ऐन्द्रियिक बिम्ब' (पंचेन्द्रियों तथा उन के संयोगों से सम्बन्धित); जैसे : 
युवती स्त्रियों का शरीर दीपक की लो के समान है, राम-लक्ष्मण बालहंसों का सुन्दर 
जोड़ा है, बालमृगनयनी सोता जहाँ-जहाँ देखती है वहाँ मानो श्वेत कमलों की कतार 
'बरस' जातो है, सखियों के बीच सीता इस प्रकार शोभित हो रही है मानों बहुत सी 
छवियों के मध्य महाछृषि हो, मतवाले गज धण्टों से सुशोभित हो कर चले मानो सुन्दर 
बादलों के समूह गरजते हुए जा रहे हों, अटारियों पंर सुन्दर व चपल स्त्रियाँ प्रकट 
होती व छिप जाती हैं मानो थार चपलू दामिनियाँ दमक रही हों, तीनों के कोमल और 
लाल चरणों को छते ही पथ्थो बैसे ही सकुचा जाती है जैसे हमारे हृदय, राम का मोर 
के कणष्ठ की सी कास्ति वाला श्याम रीर है, राम का नवीन तमाछ के वृद्ष के रंग का 
झरोर क्लोभा दे रहा है, बिना नाक-कान के शर्पणला विकराल हो गयी मानो पवंत से 
गेड को धारा बह रही हो, सीता कुररी पक्षी की तरह विलाप कर रही है, हनुमान्‌- 
सेषनाद लड़ने लगे मानो दो गजराज भिड़ गये हों, धावल बोर कंसे शोभित हो रहे हैं 
जैसे फूले हुए पलाष्ष के पेड़, निश्चाचरों को सेनारूपी हीतरों के समह का नाक 
करने के लिए हमुमान्‌ बाद हैं, प्रमु के अस्यवर्ण होंठ-हाथ ओर चरण ऐसे जान 
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पड़ते हैं मानो शूंबार-सरोबर में उत्पन्न सोने के कमल हों, दोनों भाई क्षिरीष के 
फूल के समान सुकुमार हैं, सीता के शरोर से अरुण कमर ओर सुवर्ण ने भो कान्ति 
पायो है, युद्धधिजयो राम के ध्याम शरोर पर पसीने को बूंदों तथा उन के बोच-बीच 
में रघधिरकण ऐसे लगते हैं मानो मरकत शेल-शिखर पर जुगनुओं के समूह में बोर- 
बहूटियाँ शोभा पा रहो हों, राम को देखता हुआ मुनियों का समुदाय ऐसा सुशोभित 
है मानो चकोरों का समुदाय शरघ्वन्द्र को देख रहा हो, इत्यादि; 

(११) 'शुद्ध प्रकृति बिम्ब'; जैसे : तालाब के ऊपर चकवे-बगुले ओर हंस उड़ 
रहे हैं, बहुत से गदहे स्पार और कुत्ते रोने लगे, पव॑त चंचल हो गये और समुद्र 
खलभला उठे, नदियाँ झिंग-झिंग-झिंग करती हुई जलतरंगिणियाँ धरती हैं, बट के पत्ते 
नोले व सघन हैं और उस में छाल फल लगे हूँ, वर्षाकाल में गगन में छाये हुए गरजते 
मेघ परम सुहावने लगते हैं, घातुओं से रंगे हुए गिरिशिखरों पर मधुर-मधुर शोर करते 
हुए मेध शोभायमान होते हैं, घन घमण्ड तभ गरजत घोरा, हृत्यादि ..। 


इन कोटियों में से भेदपरक सं. (१०), (९) तथा (८) को छोड़ कर शेष क्षेत्रपरक 
हैं। यहां 'बिम्ब' का विश्लेषण करने में बहुत विषयान्तर हो जायेगा किन्तु कुछ दिशाएँ 
इंगित दे सकती हैं-- 

एक--बहुधा उन्होंने तुलनात्मक बिम्ब लिये हैं और तुलना के लिए विभिन्न 
पशु, पक्षी, फूल, इत्यादि के अनेक रूपात्मक पक्षों को लिया है। दो--उन्होंने एक ही 
तुलनीय को विभिन्न रूपों में इस्तेमाल किया है; जैसे ( हंस ) : नोरक्षीर-विवेकी हंस 
से भरत, मानसरोवर पर तैरने वाले भक्तरूपी हंस, सीता सललियों के साथ राज-हंधिती 
सो चलो, दोनों भाई राजहंस का सुन्दर जोड़ा है, तुम हंसगामिनी वनयोग्य नहीं हो, 
इत्यादि [ इस के लिए वाराप्निकोव-कृत 'मानस की ( रूसी ) भूमिका' १. ९२-१० ह 
देखें || तीन--तुलना में रूपक, उत्प्रेक्षा, उपमा आदि का ढाँचा रखा है। चार-- 
बहुधा एक बिम्ब के दो भाग हैं जिन में पहले में बकतग्प है और दूसरे में बहुधा दो 
लोकसिद्ध उपमानों को जोड़ कर बनाया गया कविकल्पित उपमान अर्थात्‌ उ्प्रेक्षा है । 
पाँच--यदि पहले वक्तव्य खण्ड में भी कोई बिम्ब है तब दूसरे बिम्ब-लण्ड में 'संयोगिक' 
बिम्ब आ गया है ( उदाहरण : भोर के अरुण आकाक्ष में तारागण ऐसे जान पड़ते है 
मानो सूर्यरूप बालमृगराज ने अन्धकाररूप गजराज को दलित कर उस के अत्यन्त 
सुन्दर मुक्ताफल बिलेर दिये हों। छह--हइन बिम्बों की शेली में बक्‍तव्य-विम्ब का 
समवाय तो हैं हो, इस के अलावा इन में सौन्दर्यात्मक प्रतिबोध भी है; बहुधा कबि ने 
पहले वक्तव्य देने के बाद 'बोच' में 'ऐसा छग रहा है” या 'ऐसा सुशोभित हो रहा हैं' 
इत्यादि वाक्यों को जोड़ कर अन्त' में उत्रेक्षात्मक; रूपकात्मक यां उपमात्मक बिम्]ब 
गढ़ा है। सात--शोभन' ओर “मोहन” को ही विम्ब अभिव्यकत करने की ऊह्ात्मक 
चेष्टाएं हुई हैं; और वक्तव्य तथा विम्ब-्सष्डों का अन्तर जाहिर करने के लिए 'कैसे- 
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जैसे” 'जनु' 'जिमि', 'मनहू', 'ज्यों' आदि सम्बन्धसूचक अव्यय इस्तेमाल हुए हैं। तुरूसी 
के बिम्ब-अवबोध को ये विशेषताएं हैं । 


अब अगली एवं अन्तिम गोष्ठो में हम मिथक, मिथकीयकरण तथा प्रतीकोकरण 
के प्रकाश में तुलसी के व्यक्तित्व तथा कतित्व का अनुशीलन करेंगे । 


३२६१ तुकसी : आधुनिक बातावत से 


सातवीं गोछी 


“प्रति अवतार कथा प्रभु केरो, सुनु मुनि बरनो कविन्हु धनेरो” : 
अर्थात्‌ मिथक ( मिथ ), मिथक-रचना, सिथकीयकरण तथा प्रतीकोकरण के 
आलोक में तुलसी का व्यक्तित्व कैसा है, ओर कृतित्व की कोत-कौत 
भूमिकाएं हैं ? 


मिथककोी मोमांता संस्कृति और कला को एक बिलकुल नये आयाम का दीदार 
करा देती हैं। लोकिक बोध, सोन्दरयंबोध वैज्ञानिक बोध की तरह मिथकीय बोध का भी 
अपना अलग सुहावना प्रभामण्डल हैं जिस के घेरे में कवि, पात्र, जगतू, समाज, घटना 
आदि नया स्वयंप्रकाइ्य शान प्राप्त कर लेते हैं। ख़बसूरत मिथक-लोक में आशादि 
एवं सर्वाधिक सार्वभौम ( यूनिवर्सल ) सौन्दर्यब्रोधात्मक अतिशयकल्पना ( फ्ंण्टेसी ) 
का प्रतिवस्तुस्थांपन होता है। मिथक केवल बोधात्मक ही नहीं, क्रियात्मक (फंक्शन) 
भी हैं। विज्ञान का चरम मूल्य सत्य है, मिथक का सम्भावना, इतिहास का तथ्य तथा 
धर्म का शुभ | किन्तु मिथक में इन सभी मूल्यों का प्रकारान्तर से 'विशिष्ट' सामंजस्य 
हुआ है। गियाम बैटिस्टाविकों मिथकशास्त्र के जनक माने जाते हैं। उन के अनुसार 
मानवीय संस्कृति की सच्ची एकता का प्रतिनिधित्व भाषा, कला एवं मिथक के त्रित्व में 
होता है। उसेनेर के अनुसार मिथकशास्त्र धामिक प्रतिवस्तुस्थापनों ( रेप्रेजेण्टेशंस ) 
का रुपविज्ञान ( मॉरफ़ॉलेजी ) है जो देवताओं का सारतत्त्व उन के 'तामों' एवं उन 
के नामों के 'इतिहास' में पढ़ लेता है। अन्स्ट कैसीरर ( १८७४-१९४५ ) के अनुसार 
“जब चेतना के लिए यह जगत अनुभववादों वस्तुओं की सम्पर्णता तथा अनुभववादी 
तत्त्वों की जटिलता जैसा प्रतीत हुआ, तब इस के बहुत-बहुत पहले वह मिथकीय 
दाक्तियों और प्रभावों के एक औसत के रुप में भासमान हो चुका था ।”' कंसीरर सारे 
मिथकशास्त्र का स्रोत तथा उद्भव भाषा का दढ्वत ( दो अन्तविरोधी गुणों में से एक का, 
यथा दोनों का आयतन, ( अर्थात्‌ ऐम्बिवेलेन्ध ) मानते हैं । यह उन के 'प्रतीकात्मक रूपों 
के दर्शन' का निचोड़ हैं। मधिया ऐलियादे मिथक को “घटनाओं का वह वृत्तान्त 
मानते हैं जो आदि में एक आदिम ( प्राइमॉडियल ) और कालातीत बेला में पवित्र 
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काल ( सेक्रेड टाइम ) की बेला में--घटा था।”' यह पुनीत कार ( सेक्रेड टाइम ) 
क्या है? मिथक के दर्शनशास्त्र में पुनीत काल और धर्मनिरपेक्ष काल (प्रोफ़ेन टाइम) 
ये दो घारणाएँ हैं। मिथकीय इतिहास पुनीत काल में घटता है, तथा कार्यकारण की 
खूंखला से संचालित अनुभवगम्य इतिहास धर्मनिरपेक्ष काल में घटता है। मिथकीय 
इतिहास में यथार्थता अनिवार्य रूप से पुनीत भी है अर्थात्‌ जो यथार्थता हैं वह पावनता 
भी हूँ । यथार्थ और पुनीत समीकरणबद्ध हैं। मिथकीय काल कालातीत ( नॉन-टेम्पो- 
रल ) है जो बिना क्रम और चक्र के घटने के कारण प्रत्यावतित ( रिवर्ट ) भी हो 
जाता हैं। इसलिए मिथक में 'प्रतीकात्मक शाश्वतता' होती हैं। मिथक इसलिए 
सत्य है क्योंकि वह पुनीत है। हिन्दी को बौद्धिक परम्परा (हिन्दी इृण्टेलेक्ट्यूअल ट्रैंडी- 
धान ) से परिचय कराने के लिए हम विषयान्तर कर के भो मिथक की थोड़ी लम्बी 
भूमिका देना चाहेंगे । 
मिथक में 'यथार्थता' और 'काल' का बोध कई मायनों में पृथक्‌ है। मिथकीय 
काल का कोई निद्िचत स्वरूपगठन ( स्टरुक्चर ) नहीं होता । उस में अतीत-वर्तमान- 
भविष्य, तीनों घुले व गुंथे रहते हैँ; भूत कभी व्यतीत नहीं होता । वह हमेशा 'यहाँ' और 
'अभो' मोजुद रहता हैं। तिस पर भो मिथकोय चिन्तन कार्य एवं कारण के बीच में एक 
प्रकार को 'निरन्तरता' को सृध्टि करता हैँ जिस की वजह से मध्यम सम्धियों को एक 
कृतार रची जातो हैं जो आरम्भिक तथा अत्यन्तिम अवस्थाओं को जोड़ती है । यहू निर- 
स्त॒रता कार्य-का रण के ऐकान्तिक नियम के अनुसार नहों होतो; बल्कि तर्कपूर्ण चिन्तन 
(प्री-छोंजिकल थॉट) के अनुसार कायम होती है। तक॑पूर्ण विश्लेषण में कार्य को अलग-अलग 
एवं सरल किन्तु क्रमानुततार 'प्रक्रियाओं' में लण्डित किया जाता है, जब कि तर्कपूर्ण मिथ- 
बीय चिन्तन के अन्तर्गत प्रक्रिया में एक मूर्त या इदम्‌ वस्तु दूसरी वस्तु में विशेष ढंग से 
रूपास्तरित ( परिवर्तित गहों ) हो जाती है। यह विशिष्ट परिवर्तन अन्तररूपास्तर 
(मेटेमेंरफ़ोसिस ) के नियम से अभिहित किया जाता है। अतः मिथकोय चिन्तन तकंपूर्ण 
चिन्तन होता है जिस में चिन्तन को अपेक्षा अनुभूति का सत्व होता है, ओर जिस पर 
अन्तररूपान्तर का नियम लागू होता है । “मिथकोय अन्तरवूपान्तर हमेशा एक वेयक्तिक 
घटना का आलेख होता है : एक बेयक्तिक तथा मूर्त पदार्थ रूप से दूसरे में परिवर्तन । 
ब्रह्माण्ड समुद्र की गहराइयों से मथ कर निकाल लिया जाता है या एक कछुबे से ढाल 
छिया जाता है, धरतो एक महाकार शरोर से अथवा जल में तेरते हुए एक खिले कमर 
से गढ़ ली जाती है, सूर्य पत्थर से निभित कर लिया जाता है, और मनुष्य वृक्षों तथा 
झिलाओं से । अपनी 'मामूली' विषयवस्तु में अराजक तथा नियमहीन रूगने बालो ये 
मिथकीय व्याख्याएँ जगत के प्रति एक और एक-पमान आबोध”' का उद्घाटन करतो 
हैं ( मिथकीय बिम्तन में )। शुद्ध कार्य-कारण सिद्धान्त का स्थानान्तर प्रयोजन-सिद्धान्त 
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द्वारा हो जाता है ।....( यहाँ ) सम्पूर्ण या अंगी के अंश या अंग नहीं होते, और न ही 
वह उन में विभकत होता है; बल्कि अंश या अंग ही तुरत सम्पूर्ण 'हो जाता! है, और 
उसी रूप में सक्रिय रहता है ।....पह सिद्धास्त आदिम तक को नींव है ।....पह सम्बन्धता 
न तो बौद्धिक हैं न प्रतोीकात्मक, अल्कि वास्तविक और भौतिक है। मिषकोय धारा 
में अंध या अंग वैसी ही वस्तु है जैसा सम्पूर्ण या अंगी ।'”' मिथक के तत्त्व सभी देशों 
में लागू होते हैं: तुलसी ने राम को मिथक-कथा में ऐतिहासिक बेतना के मेल भी 
कराये हैं । किन्तु उन में भी मिथकीयक रण के सभी बुनियादी तस्‍्त्व मौजूद हैं। उन के 
लिए, और उस युग के हिन्द समाज के लिए, राम यथार्थ हैं, राम की सभी यपा्थता 
अनिवार्य रूप से पावनता भो हैं। राम कालातीत हैं, वे प्रति कल्प में अवतार लेते हैं । 
अतः राम का काल कभी व्यतीत नहीं होता। ( त्रेतायुग में अवतार का पुराण 
ऐतिहासिक चेतना की देन हैं )। रामकथा सभी कालों में प्रवाहित है। वे शिव के 
भक्त रावण से जुड़े हैं, वे पृर्वावतार परशुराम के भी साथ हैं, उन के वामनावतार के 
समय में जामवन्त युवक थे, वे कुषाणकालीन वाल्मीकि से मिलते हैं तथा मुग़लकालीन 
'तापस' तुलसी को भी दर्शन देते हैं। थे सर्वव्याप्त हैं। इस चेतना में धर्म के प्रतीकों 
का जो योगदान हुआ हैं उस को चर्वा यथाः्थान होगी। राप्त सम्पूर्ण हैं भोर उन के 
अंश, समूह, व्यूहू रूप भो उत्ती तरह रुपान्तरित ( अवतार ले कर : अन्तररूपाम्तर ) 
ही कर सम्पूर्ण होते हैं। रामकथा में रूप से भो बड़ा है नाम, और ताम का इतिहास 
अर्थात्‌ रामकथा अनेक धार्मिक प्रतीकों से जगमगा उठी है। रामकथा में मध्यम सब्धियाँ 
सभी वस्तुओं और घटनाओं को ईश्वर-अंश या प्रभुमहिमा में रूपान्तरित कर देती हैं। 
रामकथा के अंशथ अलग न हो कर सम्पूर्ण कथा के समान पूर्ण हैं। इसी लिए प्रत्येक 
'लीला' स्वयंपूर्ण हैं। हम ने सृत्ररूष में इन तत्वों को बताया है। तुलसो के मिथकीय- 
करण को मौलिक चेतना यही हैं। मिथकीय चिन्तन में पुनीत काल को भावना इसलिए 
होती हैं कि उस में काल के माध्यम से निर्गुण अवतार लेता है और मिथकीय इतिहास 
की रचना करता है। इसलिए कलिकाल अर्थात्‌ ऐतिहासिक काल अर्थात्‌ प्राइतजनों 
का काल अपवित्र और अयधथार्थ ( माया, भ्रम ) हो जाता है। इसलिए अवतार 
मिथकीय इतिहास हैं; मिथकीय इतिहास में यथार्थता तकंपूर्व है, भर पावनता से 
सन्निहित है। सारांश में, मिथक का ताम और काम भनुध्य को पुनीत से तभी 
साधारणीकृत कर सकता है जब वह अपने ऐतिहासिक अस्तित्व की यथातध्यता 
( कलिकाल ) ओर मूंता ( ८ वर्णाश्रमध्म तथा लोकरीति का लोव आदि ) से दूर 
पलायन कर जाये । तुलसी यह पूरी तरह नहीं कर पाये, और 'मानस' के पवित्र काछ 
से बिदा ले कर 'कवितावल्ी' के ऐतिहासिक काल में ताकिक विश्लेषण भो करने छगे। 
उन में मिथकोय बोध से ऐतिहासिक बोध को ओर प्रयाण के दर्शन होते हैं। ऑल्टीजर 
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के मुताबिक मिथक प्र/रम्म के आदिम ( प्राइमॉडियल ) काल को केवल तभी यथाकृत 
कर सकता है, जब मर्त स्थान एवं काल के अनुमव तथा अन्तःश्रेणियाँ विडीन हो 
जायें । कथक तुलसी इसी विलयन के लिए पार्वती और गरुड़ की शंकाओं को ले आते 
हैं। श्रोताओं को बार-बार आगाह करते हैं कि रामकथा तो प्‌व्वजन्मों से ले कर 
मृत्युपर्यन्त तक कालातीत अर्थात्‌ एकतान है, तथा मिथकीय राम ( परबवह्मा ) ऐतिहासिक 
राम ( नर ) नहीं हैं। अपने युग की ऐतिहासिक चेतना के विध्वास-अविश्वास के तनाव 
के बोच उन्हें बारम्बार यह कहना पड़ा कि इतिहास तो मात्र भ्रम ( मोहहीन नरलीला ) 
है। यहाँ पुनः धामिक प्रतीकों ने भी दस्तन्दाज़ी की है। हकोक़त में मिथक 'स्थान' 
और 'काल' की धर्मनिरपेक्ष दुनिया का निषेध करता है। मिथक जिस ययथार्थता का 
उद्बोधन करता है वह अपने प्रभाव में इतनो पुनीत होती है कि कम से कम कुछ समय 
के लिए वह सभी निर्मल चेतन अनुभवों को छिन्न-विच्छिन्न कर डालती हैँ (ऑल्टीजर)। 
'मानस' के धामिक-मिथकीय वत्त में श्रद्धा और विश्वास तथा भक्ति की प्रगाढ़ तन्मयता 
के मल में इसी विशिष्ट यवार्थता का उदबोधन हुआ है। बाद में तो ऐतिहासिक 
यथार्थता के संधात से 'हनुमानबाहुक' में पवित्र यथार्थता के प्रति कवि का मोहभंग भी 
हुआ है। इतिहास अर्थात्‌ काल में कार्य-्कारण-परम्परा से मिथकीय चेतना अनभिज्ञ 
है। वह कालातीत चेतना हैं। ऐतिहासिक काल में 'मोक्ष', “निर्वाण' की जो धारणाएँ 
प्रधात हो गयीं उन में काल का विपर्यय ( रिवर्सिबिलिटी ) है, जन्म-मृत्यु के भौतिक 
तेथ्य से मुक्ति हैं तथा आदिम अहं की आत्मा के प्रतीक में प्रतिष्ठा हैं। मिथकीय काल 
हमेशा 'यहां' और 'अभी' होता है । 

ऐतिहासिक काल तथ्यों से प्रारम्भ होता हैं। ऐतिहासिक चेतना के आने पर 
अनुभववादी ( इम्पीरिकल ) यथार्थता ( पवित्र यथार्थता के स्थान पर ) का अधिष्ठान 
होता है। ऐतिहासिक बोध कार्य-कारण की पुरोगामी श्रृंखला का अनुसरण करता है । 
ऐतिहासिकबोध-सम्पन्न कवि, दाशनिक ओर स्जंक अतोत द्वारा छोड़े गये भौतिक तथा 
सांस्कृतिक अवधेषों का वर्तमान में अनुशीलन करता हैं। इस तरह ऐतिहासिक बोध 
स्मरण पर आश्रित है। ऐतिहासिक वस्तुओं का सच्चा अस्तित्व तब तक रहता हैँ जब 
तक वे याद किये जाते हैं। उन के स्मरण में हो संस्कृति को दुनिया की उपलब्धि होती 
है। अतः कवि का ऐतिहा सिक बोध अतीत का निर्माण नहों कर सकता, वह अन्तमुंली 
लेतना से उस का पुननिर्माण करता है। संस्कृति का यह ऐतिहासिक पुन्निर्माण कवि की 
अन्तमुंखता और बहिर्गत समाज की दशा के मिलन द्वारा ही होता है। अतः कवि या 
सर्जक अतीत को व्यास्या करता हैं। इस तरह इतिहास-चेतना को निरन्तरता में एक 
अतीत को ३६ व्यास्याएँ संचित होती रहती हैं। इसो लिए कभी-करमी एक मिथक के 
देवता या इतिहास के बोरनायक के विषय में कई 'प्रतीकात्मक पुननिर्माण' संचित हो 
जाते हैं। रामकथा के कई पुननिर्माण हुए हैं। तुलसी ने उस पृननिर्माण में 'अवतार- 
बाद' ओर “भक्ति! का समन्वय किया है। यह मिथकीय चेतना पर उन की विशिष्ट 
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ऐतिहासिक और सांस्कृतिक चेतना का आरोपण है। अंत: अवतारबाद और भक्ति के 
द्वारा तुलसी ने मिथक को वैष्णव सम्प्रदायपरक ऐतिहासिक बोध प्रदान किया है| स्वयं 
तुलसी भी मिथकोय व्याक्ष्याओं के अन्तर से वाक़िफ़ थे। इसी लिए उन्होंने कहा है 
कि “हरि अनन्त हैं और हरिकृथा अनन्त हैं, कवियों ने राम के प्रति अवतार की 
कथा का वर्णन किया है तथा मेरी कथा भी विचित्र हैं।” यह 'विचिभता' उन को 
ऐतिहासिक चेतना को अन्तमुंखता है। यह विचित्रता मिथक के संस्कार रूप द्वेत को 
भी है। पवित्रता सम्बन्धी मूल मिथकीय धारणा का नैतिक पावनता सम्बन्धी धारणा 
से इतना कम मेल है ( देखिए : आरम्भिजातकों, जैन रामायणों व वाल्मीकि में इन के 
अवश्ोष) कि दोनों के बीच चारित्रिक तनाव, एक ध्यातृव्य विरोध भी उभर सकता है 
जो मिथकोय बोध के अनुसार पवित्र है, जो धामिक बोध के अनुसार वर्जनोय और 
अपावन भी हो सकता हैँ। तुलसो को भो इस समस्या का जबरदस्त सामना करना 
पड़ा और उन्होंने इस का समाधान कार्य के ढ्वत के द्वारा किया । सीताहरण का जोबन्त 
प्रसंग मायासोता के अपहरण में बदल गया, जयन्त द्वारा सोता के स्तनों में आधात की 
बात चरणों में आघात की बात हो गयी, लक्ष्मण का पिताद्रोह कटुवाणी द्वारा मात्र 
ध्वनित कर दिया गया, इत्यादि । इस से एक रहस्य खुलता है : ऐतिहासिक चेतना 
मिथकीय चेतना को जो व्यास्याएं करतो हैं उन के लिए वह पुतः एक नयी नैतिक 
पावनता को भूत्रि तैयार करतो है, नये कारण बताने में नयी पताका और प्रकरी कथाएँ 
जोड़ती है, तथा अनुभववादो बहिमुंखी दुनिया के विकास को भी शामिल कर छेती है। 
इस तरह हम मिथकीय बहिर्गत जगत्‌ के विकास तथा अनुभववादी बहिर्गत जगत के 
विकास के बीच एक निदिबत समदश्य (ऐनैलेजी) पाते हैं। मिषक्रीय चेतना में 'पुनीत' 
ओर 'घमंनिरपेक्ष' के बीच का यह मल विभाजन सभी आदिम सृध्टियों में मिलता है, 
और मिथक की सर्वोच्च रूप-रचना में भी ।। इस कारण से मिथक-निर्माण के दो स्वरूप 
हो जाते हैं: (क) आदिम मनुप्य (आ्कक मेन) के मिथक, तथा (ख) विकसित ऐति- 
हासिक मनुष्य (हिस्टारिक मेन) के मिथक । इस तरह मिथक पुनीतकाल से धमंनिरपेक्ष 
काल में भी सदा जोवित रहते हैं। एक ओर तो वे इन दो विरोधों की 'एकता' क्रायम 
करते हैं, दूसरी ओर सातत्यका भी धारण करते हैं। ऐतिहासिक बोध के कारण उन 
की सार्वभौमिकता (यूनिवर्सेलिटी) में विशिष्टता (पर्टॉक्युरुरिटी) का भी मेंल हो जाता 
है। ऐतिहासिक बोध वास्तव में स्थान एवं काल की धर्मनिरपेक्ष दुनिया में उन की 
मात्र व्यास्या करता है। यद्यपि मिथक “गल्पात्मक' (फ़िबटोशस) होते हैं, लेकिन वे 
चेतन के बजाय 'अवशेतन गल्प' होते हैं। ऐतिहासिक बोध उन में तर्क (रीड़न) और 
चेतन (कॉन्शस) का स्पश भी करा देता है । तुलसी ने मिथक-निर्माण के दोनों स्वरूपों 
का योगायोग किया है--एक साम्प्रदायिक दर्शनदृष्टि से । इसी वजह से उते के 'मातस' 
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का प्रत्यक्षीकृत ढाँचा उन के ज़माने के ग्रामीण हिन्दुस्तान का है। दोनों स्वरूपों के इस 
मेल को हम 'मिथकीयकरण' तथा 'ग्राम्यीकरण नामक पारिभाषिक शब्द दे चुके हैं । 
तुलसी की महानता की कुंजी ये दो 'करण हो हैं। एक बात ओर ध्यान में रखने 
लायक़ हैं कि तुलसी ने ब्रह्म, आत्मा, माया, 'मोक्ष' आदि आधार-प्रतीकों की 
सहायता से मिथक में ऐतिहासिक निर्णयों ( हिस्टॉरिक जजमेण्ट्स ) का आधान किया 
है। आधार-प्रतोकों की इस अन्तःश्रेणी (कंटिगरी) ते स्वयं को अपनी 'मिथकीय' जड़ों 
से पूर्ण: वियुकतत कर डाला है। ये आधार-प्रतोक मिथकोय चेतना के बजाय रहस्प- 
वादी 'ज्ञान' की अभिव्यंजना करते हैं । ये चेतना के विलयन पर आश्रित हैं। मिथकीय 
चेतना अवचेतनन्प्रसृत होती हैं। “मिथक प्रादिम मनृष्य की दुनिया के होते हैं और 
हमारे चिन्तन की मूलभूत अन्त:श्रेणियों को चुनौती देते तथा उन की अवज्ञा करते 
हैं। उन के तर्क-यदि कोई तक हैं तो-हमारे अनुभववादी एवं वैज्ञानिक 
सत्यों की धारणाओं से अमापनीय हैं ।” , 'मानस' में तुलसी की मिथकीय चेतना 
अपने सांगोपांग चरमोत्कर्प पर हैँ। इस के बाद उन में इस के आवेश-क्षण हो मिलते 
हैं ( गीतावली, कवितावली, विनयपत्रिका ), अन्यथा ( 'मानस' के बाद ) उन्होंने 
ऐतिहासिक बोध का ही आयत्तीकरण किया है। 'मानस' में मानों पुरातन तुलसी ने 
नूतन जॉएस तथा काफ़्का की तरह उन से विराट एक 'मिथकोय संदर्शन' ( विज्ञन ) 
की रचना को है । किन्तु इन दोनों में पुतीत काल और देवी, अध्यात्म, नहीं है, जब 
कि उन तुलसी और सूर में ये दोनों प्रादिम मिथकीय तत्त्व विद्यमान हैं। मिथकीय 
संदर्शन ( भिधिकल विज्ञन ) में जीवन और मृत्यु के भौतिक तथ्य महत्त्व नहीं रखते । 
लेकिन इतिहास में मृत्यु-बोध भौर परिवर्तन का ज्ञान छाया रहता है। इसलिए 
ऐतिहासिक पुनर्निर्माण में मृत्यु के प्रति मदिररागात्मक विरोध मिलता हैं। इसी लिए 
इतिहास में अमरता तथा परिवर्तन की पुनव्यल्याएँ की जाती हैं । यहाँ धर्म निविकल्प 
प्रतोकों के साथ शामिल होता हैं। अमरता की ब्यारुया में जगत्‌ मिथ्या और ब्रह्म सत्य, 
फलत: आत्मा अमर सिद्ध की जाती है; और परिवर्तन को व्याख्या कर्मसिद्धान्त' एवं 
'मोक्ष' के द्वारा की जाती हैं। इत्त तरह से इतिहास और कालकृत मृत्यु ओर परिवर्तन 
पर भनुष्य की प्रादिम अवस्था की विजय स्थापित होती है । 

मिथक और धर्म, तथा मियक ओर जादू के सम्बन्ध संश्लिष्ट हैं। नृतत्त्वशास्त्र 
ओर धर्म का आधुनिक इतिहास कर्मकाण्ड को धर्मरूढ़ि के पहले मानते है ( रिट्युअल 
इज प्रायर टु अ डॉग्या )। धर्म का सम्पूर्ण इतिहास मिथकीय तत्त्वों से सराबोर है । 
यह तय करना भी नामुमकित हैं कि कब मिथक की समाप्ति ओर धर्म की शुरुआत 
होती है । बस्तुत: स्वयं मिथक हो शक्ति-निष्पन्द धर्म है। इसी लिए मिथक के पुनीत 
काल' में घटने को धारणा सब को मंजूर है। धर्म मिथक को गत्यात्मक ऊर्जा में 
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तबदील कर देता हैं। मिथक और जादू के सम्बन्धों में दोनों में देश तथा काल में उसे 
के अंश के हो सम्पूर्ण होने का अन्धविश्वास है। रावण के हृदय में सोता के प्रतिबिम्ब के 
होने को वजह से राम ने वहाँ बाण नहीं मारा क्योंकि सोता घायल होतो ( कालपरक 
जादू ), और लक्ष्मण पर्णकुटी के चारों ओर रेखा खोच गये क्योंकि वहु स्थान मिथकीय 
भूमि-केन्द्र हो गया हैं ( देशपरक जादू )। भिथकोय महाकावब्यों में बहुधा शत्रु का 
आकेटाइपल बिम्ब होता है । दुर्गुणों के अवतार-हूप में, तथा देत्य-दानव या राक्षस-रूप 
में । ऐसे में नगर की रक्षा जादूमय रक्षा में, एवं शत्रु का फ़ौजी हमला राक्षसी 
हमले में अन्तररूपान्तरित ( मेटेमेरफ़ोरड ) होता है।। एस भाँति शत्रु के साथ माया 
( जादू ), ओर नायक के साथ धर्म बंध जाता हैँ। द्वेत को गहराई उभर पड़ती है । 
५क ओर अन्धविश्वास को जादुई ताक़तें इकट्ठा होती हैं तो दूसरी ओर ओबषित्य की 
शक्ति एवं धर्म के साध्य-मूल्य । मिथकोयकरण करने वाले कवि तुलसी में यह दैत खुल 
कर उभरा हूँ किन्तु भक्त तुलसी ने सभी शत्रुओं को अप्रकुट रूप में रामभकक्‍त तथा 
मुक्तिकामी बनाया हैं। तुलसी इन दोनों स्थितियों में सन्‍्तुलन नहों रख सके क्योंकि 
उन को मिथकोय पवित्रता के मुकाबले में इतिहास प्रमृत नैतिक पावनता अधिक प्यारी 
है जिस पर वेदरोति और लोकरीति की मर्यादा का आच्छादन है। हां, उन्होंने धन्रु के 
आकंटाइपल बिम्व को परम्परा से प्राप्त 'राक्षत, रूप में, तथा उस की शबित को 
म्ाया' के रूप में ही विश्वासा हैं। समाजों में श्रम के विभाजन ते भी मिथक-रचना 
के धामिक विचारों को प्रभावित किया है । श्रमत्रिभाजन के फलस्वरूप सक्रिय देवतागणों 
के बाद वेयक्तिक या इृष्टद्बताओं का, तथा आदिम साम्यवाद के बाद वर्गों का अधिष्ठान 
हुआ; ओर जादू के घटने पर धर्म के औचित्य की शबित पर अधिक विश्वास बंधा । 
सारी वैष्णव चिन्तनधारा और भक्ति-भावना का आधार कृषि समाज हैँ जहां रामभकति 
की केन्द्रापसारों और कृष्णभक्ति को केन्द्राभितारी शक्तियों का सम्यक सन्तुलन हुआ है 
और दृष्टदेवताओं से भक्त के नये रिश्ते कायम किये गये हैं। तुलसी ने राम के साथ 
हनुमान्‌ जैसे प्रामरेवता की भी क्रान्तिकारी प्रतिष्ठापना की है जिस से पूवंवर्ती नाथों- 
सिद्धों द्वारा फैलाये गये अलौकिक अन्यविश्वासो करिएमों का काफ़ी उच्छेदन हो गया । 


मिथक के प्रार्प ( मॉडल ) पर दुर्खोम ओर कैसीरर ने काफ़ी विचार किया 
है | दुर्लीम के अनुतार “मिथक का प्रारूप प्रकृति न हो कर समाज है। उस में प्रकृति 
सामाजिक दुतिया का विम्ब हो गयो हैं।” कंसीरर ने हस का विस्तार करते हुए 
बताया हैँ कि मिथकीय तथा प्रामिक अनुभूति के लिए प्रकृति एक महासमाज हो गयी 
है--जोबन का समाज | इस समाज में मनुप्य और पशु, पशु और वृक्ष आदि सभी 
एक ही धरातल पर क्रायम हैं: बालिवध के समय राम जब शेपावतार लक्ष्मण के 
पाँव का अंगूठा दबाते हैं तो कुण्डलाकार सर्प के शरीर पर उगे सातों ताड़ के पेड़ एक 
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रैशा में चल कर आ जाते हैं और राम उन सातों वृक्षों को तीर से बेषने को क्षर्त 
पूरी करते हुए बालि का वध कर देते हैं ( 'अग्निवेश रामायण” ), सेतुबन्ध-निर्माण के 
समय गिलहरी भी सहायता करती है ( 'कृत्तिवास रामायण' ), राम जटायु को गले 
लगा कर उसे स्नेह देते हैं ( मानस ), गंगा सीता को आशीष देती हैं ( मानस ), 
हत्यादि | इस अवस्था में हम प्रकृति का मानवीयकरण, सब चेतवाद, पशुकर्थाचरण आदि 
सभी प्राप्त कर लेते हैं । प्रकृतिचर्ा के अन्तर्गत हम इन बातों पर रोशनी डाल धुके हैं । 

मिथकीय 'स्थान' ( मिथिकल स्पेस ) भी मिथकीय “भूगोल' के अनूठे-अक्षांश- 
देशान्तरों का जगत्‌ देता है जहाँ स्वप्न तथा बहिगंत यथार्थता की दुनियाओं के बीच 
अन्तरावलम्बन है| हर संस्कृति अपने मिथकों को सौरमण्ढल और नक्षत्रों तथा धरती 
पर बिखरा देती है। मिथक में 'पुनीत काल” को तरह 'पुनोत स्थान या देश” भी होता 
है। मिथकीय भूगोल में यही पुनीत स्थान यथार्थ है, शेष या तो अपवित्र हैं या अयधार्थ 
हैं, अथवा अस्तित्व ही नहीं रखते । मिथकीय इतिहास-चरण में जिन-जिन स्थानों का 
दैवी घटनाओं तथा पात्रों से सम्बन्ध अथवा सम्पर्क रहा है वे. हमेशा के लिए पुनोत, 
अलोकिक क्षमताओं से पूर्ण, सुहावनी ओर स्वयं भी दिव्य ( खण्ड का सम्पूर्ण में अन्तर- 
रुपान्तर ) हो जाती है । मिथक में पुनीत स्थान मूलतः यथार्थ स्थान भी हैं। मिथकोय 
काल में ईश्वर अवतार लेता है तथा मिचकीय देश में वह कार्य अथवा लीलाएँ करता 
है। इस तरह से मिथक में ईश्वर और पृथ्वी के दो प्रतीक सावंभौम हो उठते हैं । 
तुलसी ने पृथ्वी को मनुष्यत्व शिया है। वह पव॑तों, नदियों और समुद्रों का बोझ धारण 
किये हुए है और धर्माचरण की वजह से स्थिर है। लेकिन धर्म-वेपरोत आचरणों और 
राक्षसों की नृशंसता से वह अत्यन्त भयभीत ओर व्याकुल भी हो जाती है। अतएवं 
वह गौरूप' धारण कर के मुनियों और देवताओं को अपना दुल सुनाती है, तथा ब्रह्मा 
से बातचीत भी करती है ( मानस, १।१८३।२-४ ) | मियकोय चेतना ने मनुष्य, पृथ्वी 
ओर गो को एक ही धरातल पर प्रतिष्ठापित किया है। तुलसी ने इसी तरह शोषनाग, 
मन्दरा चल, सुमेर, कल्पवृक्ष, कच्छप, दिग्गज, दिवपाल आदि के द्वारा मिथकीय भूगोल 
का अधिष्ठान किया है । तोर्थों में अयोष्ण, काशो, चित्रकूट, सीतावट, प्रयाग, भरतकुण्ड 
आदि के बाबत दो समानान्तर दृष्टियाँ दी है इन में से प्रत्येक का एक रूप मिथकोय हैं 
भोर दूसरा रूप ऐतिहासिक । 'मानस' का चित्रकूट तथा 'कवितावली” एवं गीतावली 
का चित्रकूट क्रमशः मियकीय और ऐतिहासिक हैं; 'कवितावली' में काशी का पूर्वन्डप 
मिथकोय तथा उत्तर-रूप ऐतिहासिक है। मिथकीय भूगोल को यह खबो होती है 
कि कोई भी गाँव, कोई भी नदी, तालाब, छिखर चाहें वह कितना भी असम्बद्ध हो 
मिथकीय भूगोल के नक्शे में 'पुनीत स्थान” बन जाता है। शिमला का जालू शि्षर 
भी पुमीत स्थान है क्योंकि पवंत लाते समय हनुमान्‌ यहाँ रुके थे, नैनीताल भी पुनीत 
है क्योंकि भीम के पाँव के धंस जाने से वह उत्पन्न हुआ था ( आकृति-साम्य ), और 
आप के किसी शहर-गाँव के कितारे पर बटवृक्ष पुनीत है क्योंकि बनयामिनी सोता ने 
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वहाँ विश्राम किया था। इस तरह केवल दिशा-साम्य या वस्तु-साम्य के आधार पर ही 
मध्यकालीन समाज ने अपने चारों ओर की भौगोलिक प्रकृति का मिथकोमकरण कर 
डाला है। मिथकोय स्थान बहुघा पृथ्वी के केन्द्र' हो जाया करते हैं। सारी सृष्टि बहीं 
घटी हुई होती है उन्हें दैवो संस्पर्श का सोभाग्य प्राप्त होता है । इस भाँति पुनोत स्थानों 
को पृथ्वी-केन्द्र मान कर सिथकरोय भूगोल का नव्रशा विकसित हुआ । ऐसे कई केन्द्र 
मिल कर एक द्वोप बते जिस तरह एक हजार महायुग मिक् कर एक कल्प ( ब्रह्मा के 
जीवन के एक दिन के बराबर ) हुए । ज्यामिति का “कहीं” मिथक का 'मात्र यहीं हो 
जाता है। अन्स्ट कैसीरर के मुताबिक मिथकीय 'स्थान' प्रत्यक्षीकरण के 'हथान' से 
नजदोकी सम्बन्ध रखता हैं और ज्यामिति के ताकिक 'स्थान' के नितान्‍्त विरुद्ध है | 
मिथकीय स्थान में बिन्दुपद ( पोजीशन ) और दिशा का दृढ़ एकत्व नहीं है। मिथकीय 
स्थान में 'यहाँ और “वहाँ मामूली यहाँ और वहाँ [ सावभोम सम्बन्ध की सामान्य 
शब्दावली ] हो जाता है। शारीरिक स्थान मेटिक प्रणाली वाले स्थान से भिन्न है 
क्योंकि इस में दायें और बायें, आगे और पीछे, ऊपर और नीचे, आपस में 
परिवर्तित नहीं हो सकते । इन में से किसो भी दिशा में गति किसी विशिष्ट ऐन्द्रिक 
संवेदना से जुड़ो होती हैं। शुद्ध गणितशास्त्र का 'स्थान' कार्यधमंपरक ( फ़ंकशनल ) 
होता है, जब कि मिथक का 'स्थान' स्वरूपगठनात्मक ( स्टक्चरल ) होता है। सारी 
स्थानक दुनिया, और इस के साथ ब्रह्माण्ड, एक सुनिर्धारित प्रारूप ( मॉडल ) के 
अनुकरण पर बना प्रतीक होता है जिस का कि विराट रूप हो सकता है तथा वामन 
रूप भो । लेकिन रूप, चाहे छोटा हो या विशाल, वह रहता एक समान हैं। शेषनाग, 
कच्छप, सुमेर, सप्तसिन्धु आदि को ले कर भारतीय मिथकीय स्थान का स्वरुपगठन 
अविकल्पित हुआ है। मिथकीय भूगोल में दसों दिशाओं के देवता तथा दिग्गज (आठ) 
होते हैं जो विशिष्ट शक्तियों के अधिष्ठाता हैं। भारतीय मिथक्रीय भूगोल में दस 
दिवपाल हैं : इन्द्र, अग्नि, यम, निऋति, वरुण, वायु, कुबेर, ईशान, ब्रह्मा और अनन्त । 
इन के दस आयुध हैं: वजद्ध, शक्ति, दण्ड, खड्ग, पाश, अंकुश, गदा, शूल, पद्म तथा 
चक्र । ये सब रामयन्त्र में पूजित होते हैं किन्तु ये सब घामिक प्रतीक हैं। इन दिज्ञाओं 
के आधार पर भूतों ( अग्नि, जल, वायु, आकाश आदि ) तथा ऋतुओं का आधान 
हुआ है। इन दिकक्‍यालों तथ! उन के आयुधों के आधार पर दिशाओं के चरित्र का भी 
मिथकीय आश्यान हुआ हूँ । 


सारांश में उदमकर्म और उद्यमकर्ता क्रमश: आयुध और दिव्पाल प्रतीक से 
गुंथ गये । हुआ यह कि प्रत्येक आयुध ओर प्रत्येक कर्म के लिए भी मिथंक-कथा जोड़नी 
पड़ी जिस से आयुध भी दिव्य पुरुष हो गये । गुप्तकालोन प्रतिमाओं में विष्णु के विग्रह 
के साथ-साथ उन के आयुधों को भी अवतारी प्रतिमाएं बनने लगीं। आयुध ( धनुष, 


१, फ़िरांतेंफी आँव सिम्बालिक फ़ाम्सं, भाग दो, पृ. ८४-८५, ८८०८९ । 
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परशु, गदा, वदञ्च, शक्ति--रामवृत्त में इन को प्रधानता मिलो है ) तथा इन के साथ 
लांछन, वास्तव में प्राकृतिक एवं ऐतिहासिक वस्तुएँ हैं जो 'पुनीत वस्तु' हो कर धर्मक्षेत्र 
में प्रविष्ट हो जाते हैं और विषयगत धामिक प्रतीक बन जाते हैं। आयुध एक ओर 
कार्यो के प्रतीक हैं तो दूतरी ओर किसी धाभिक मतोवृत्ति को प्रतीक-बोध देने वाली 
वस्तुओं के प्रतीक । परशु और धनुष प्रागैतिहासिक आखेटक तथा कृपि समाज के योद्धा 
के कार्यों का, गदा और शक्ति अतिमानवीय तथा अलौकिक शक्तियों का संकेत करती हैं । 
अतः इन में जादुई और दण्डविधायक शक्ति निहित है | ये धाभिक प्रतीक पुनीत शक्ति 
से सन्निहित हो गये हैं, और घामिक कार्य उन की ओर अभिमुख रहता है। राम के 
द्वारा मारे जा कर मुक्ति पाने की इच्छा राक्षसों में भी बठवतो हो गयो है और यह 
वध एक धामिक कार्य हो गया है। इस धामिक कार्य को दैवी तथा दानवी के संघर्ष 
द्वारा प्रखरतर बना दिया गया है। “धामिक चेतना अपने विषयों को प्रतीक-रूप में 
ह्वोकार करने की हमेशा विरोधिनी रही है। क्‍योंकि जब भी वैज्ञानिक आलोचना 
प्रभावपूर्ण हो जाती हैं तब पनीत प्रतोक धर्मनिरपेक्ष प्रतीक वन जाया करते हैं। यह 
उन की अवनति है क्योंकि तब वे प्रतीक न रह कर मात्र लक्षण या चिह्न हो जाते हैं 
और उन के प्रतीकात्मक चरित्र का परदाफ़ाश होता हैं। इसो लिए तुलसी वास्तविक 
पोताहरण को अस्थोकार कर के मायासीता के हरण को ही स्वीकार करते हैं, इसी 
लिए राम के उस हरेक काय को 'मोहहीन नरलोला' कह देते हैं जिस में मानवोय 
भावनाओं की सबलता-दुर्बलता आकस्मिक कार्यों के प्रति अज्ञानता होती हैं । 

इस तरह मिथक आधिभौतिक जीवन का मूलभूत सार हैं। ये कभी रूप व 
नाम बदल कर, कभो उदात्त हो कर, कभी खण्डित हो कर, और कभी अवनत हो कर 
प्रवाहित होते रहते हैं। हेनरी जे. मरे के अनुसार मिथक की रूपात्मक या गुणात्मक 
परिभाषाएँ यों हैं: मिथक किसी अनुमान की गयो विलक्षण अथवा आवृत्त घटना का 
बोधात्मक तथा नाटकीय प्रतिवस्तु-स्थापन है ( घटना अतीत, वर्तमान या भविष्य, इन 
में कहीं घट सकती हैँ )। यह घटना किसी महत्त्वपृर्ण विचारवस्तु (थीम ) को धारण 
करती हैं जो प्रथमत: मस्तिष्क में प्रतिनिधित्व पाती है ( बिम्बात्मक मिथक ) और 
द्वितीयतः शब्दों में ( इतिवृत्त त्मक मिथक ), अर्धकार्यों में ( अभिनीत मिथक ), या 
किसी कलात्मक रूप में ( चित्रांकित मिथक )। 

अब हम इतमोनान के साथ भिथक-वश्याख्याओं ( एक्सप्लनेशनू्स ) और 
व्याख्या-विधियों को चर्चा छेड़ सकते हैं। मिथकों का पुनरुद्धार अन्यापदेश ( ऐलोगेरी ), 


सा. थे की 


दृष्टातन ( पैरेबिल ), समदश्य ( ऐनेलेजों ), पर्वरूपायन ( प्रिफ़रिगरेशन ), अथवा 
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व्यास्या की अन्य पद्धतियों के जरिये होता है। किन्तु हम कभी भो पूरी सत्यता या 
तत्त्व नहों पा सकते । ये ध्यास्याएँ आर्केटाइपल बिम्बों को थोड़ा-बहुत ढूंढ़ लाती हैं । 

मध्यकालोन वैष्णव सम्प्रदायों ने मिथक को व्यास्या के लिए अपने धामिक 
प्रतीकों को साधन बनाया--१) मिथक का नया नामकरणसंस्कार 'लीछा' हुआ, 
मिथक-अ्यास्या के लिए जिस दृष्टिकोण का धारण हुआ बहु भक्तों का “रंजन” कहुछाया 
एवं मिथकीय चेतना देवोपात्र की आनन्द निमिस 'नटवत्‌ क्रीड़ा' हो गयी । 

. (२) “अंश' का ही 'सम्पर्ण' के समान हो जाने को मिथकोय चेतना के कारण 
मुख्यतः अंश तथा आवेश अवतार ग्रहण किये गये, और पू्वावतार का आध्यात्मिको- 
करण हो गया; 

(३) कथात्मक उपादानों को नयी सृष्टि नहों को गयी बल्कि उन्हें पुराणों से 
ही ले लिया गया । इसलिए वाल्मीकि तक मिथक लोला में रूपायित नहीं हो पाये हैं, 
बह नरचरित्र ही हैं; तथा 

(४) नैतिक पावनता से मेल न खाने वाली मिथकीय पवित्रता को संशोधित कर 
डाला गया है---या तो उस का संकेत कथन है या नटद्वेत जैसी कोई उदभावना है। 

तुलसी की मिथकोय व्याख्याओं में भी ये चार विधियाँ हो मिलती हैं। इन 
चार मामिक भरतसृत्रों के आधार पर ही हम मिथकोय-व्यास्याओं का महाभाष्य रच 
सकते हैं । ये सर्वाधिक महत्त्व वाले हैं । 

तुलसी ने मिथक-ध्यारुया में 'मोक्ष' या 'मुक्ति' तथा 'करममसिद्धान्त' का सर्वाधिक 
उपयोग किया है। अब मिथक या लीला भक्तों का रंजन करती है, तथा असुर-संहार 
के बजाय असुर-उद्धार का हेतु अंगीोकार कर लेती है। अतः राक्षस भी हरिभष्त हो 
जाते हैं इस 'लोला' में मिथकीय काल तथा ऐतिहासिक काल का भी संयोग क्रमश: राम 
के अवतार-रहूप और परब्रह्मनहूप के सहअस्तित्वपूर्ण प्रतोकों द्वारा हुमा है। तुझसी ने 
यह संयोग सर्वाधिक किया हैं। इसी कड़ी में हर मिथक या लीला को खण्ड में बाँट कर 
प्रत्येक को पूर्ण भी बना दिया गया हैं और उसे <(दृष्टान्त-धर्ं' प्रदान किया गया है । 
धनुभंग, विभीषण-शरणागति, जटायु-मोक्ष, बालिवध आदि दुष्टान्त-धर्मा लीलाएँ भी 
हैं। तुलसी ने रामकथा के मिथक को वेष्णव व्यास्या को है। उन से पहले 'अध्यात्म- 
रामायण ' में वेदान्ती व्याख्या, “आनन्दरामायण में रसवादों व्याख्या, जैन रामायणों 
में स्थाद्ादी ब्याख्या, और बौद्धजातकों में बोढ़ व्यास्याएं हो चुकी थीं। सारांश में, 
मध्यकाल में मिथक व्याख्या में साम्प्रदायिक प्रतीकों का आच्छादन हुआ है । 

मध्यकालीन मिथक-व्याख्या में पृ्वंताकिक चिन्तन ते हो कर रहुस्यवादी और 
साम्प्रदायिक चिन्तन मिलता है। आवेशरूप मिथकीय राम का विराट परब्रह्म रूप भी 
देख लेते हैं; शेष पात्र राम को पहचान कर भी लोकरीति ( इतिहास के इतिवृत्तात्मक 
कृधानक अर्थात्‌ क्लैसिकल मिथक ) के पालन के हितार्थ मूल मिथक के निहित कथानक 
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के अनुसार कार्य करते हैं। इस भाँति मिथक के दोनों मूल पक्ष --अ्रथम प्रत्यक्षीकृत पक्ष 
और दूसरा धारणात्मकपक्ष--घुरु-मिल कर न चल कर समातान्तर एवं अन्तरावरूम्बित 
हो कर चलते हैं। फलत: आदिम मिथकीय द्वेत ( ऐम्बिवेलेन्स ) अवचेतन स्तर के बजाय 
चेतन स्तर पर आ जाता है तथा चरित्र का दुहरापन मिथक को धर्म-अनुशासन में जकड़ 
देता है। राम ( परब्रह्म-नर ), सीता ( मायासीता-वास्तविक सीता ), रावण ( हरि- 
भक्त-हरिशत्रु ) आदि सभी नटवत्‌ क्रोड़ा करने वाले हो जाते हैं । 

मध्ययुगीन मिथक-व्यास्या के अन्तर्गत किसी भी घटना या कार्य को स्पष्ट 
करने के लिए कारणरूप में पृवंजन्म की कोई एक कथा जोड़ दी जाती है। इस तरह 
इस जन्म के किसी कार्य का कारण अतीत में, तथा परिणाम वर्तमान अथवा भविष्य 
में गँष दिया जाता है। फलस्वरूप तीनों कालों का मेल हो जाता हैं। ओर ईह्वर 
एकमेव कालातीत इकाई हो जाता है। कारण को मिथक-कथा के द्वारा कहने की यह 
पढति 'मानस' में सर्वाधिक है, यद्यपि पूव॑वर्ती रामायणों में भी यही परम्परा बरकरार 
है। इसे स्पष्ट करने के लिए हम कुछ उदाहरण लेंगे: जय और विजय क्रमशः 
हिरण्याक्ष और हिरिण्यकशिपु बने तथा वाराह और नृससिह द्वारा मारे गये, वे ही पुनः 
कुम्भकर्ण और रावण के रूप में अवतीर्ण हुए और राम द्वारा मारे गये; जलन्धर-पत्नी 
के 'शाप' के कारण विष्णु ने रामावतार धारण किया ओर जलन्धर रावण के रुप में 
अवतीर्ण हुआ; ब्रह्मा द्वारा शोधित विवाह-लछग्न के बावजूद भी राम-सीता वियोग 
इसलिए हुआ कि चन्द्रमा ने नतंकी-रूप धारण कर के लोगों को ऐसा मन्त्रमुग्ध किया 
कि मुहर्त ही निकल गया ( “'कृत्तिवास रामायण” ) सीता को विरह हसलिए पझेलना 
पड़ा कि उन्हें उन के द्वारा पिजड़े में कद परिन्दों ने शाप दिया था; सीता-हरण इसलिए 
हुआ कि विप्णु-अवतार राम को वुन्दा, भूगु और नारद के शापों का फल झेलते के 
छिए पत्नीवियोग सहना पड़ा; बालिवध सर्प के प्रतिशाप के कारण हुआ ( 'आभन्द 
रामायण ), राम का ताम्बूल रस एक दासो पी जाती है इसलिए उसे राधा होने का 
बरदान मिलता हैं ( 'आनन्द रामायण' रसकाणष्ड, २१वां सर्ग ); राम दण्डकारण्यवासी 
कामातुर ऋषियों को वरदान देते हैं कि वे उन के कृष्णावतार के समय गोपियां बनेंगे 
( पद्मपुराण ); रामाइ्वमेध के समय राम द्वारा ब्राह्मणों को १६०० सुवर्ण-मरतियाँ 
प्रदान करने के पुरस्कारस्वरूप कृष्णावतार में १६००० गोप-पत्नियां मिली ( आनन्द 
रामायण )। अतएव हम यह पाते हैं कि मध्यकाल में प्रादिग मिथक पर पोराणिक 
कथाएं ओर आध्यात्मिक प्रतीक आरोपित कर दिये गये हैं जिस से उन का स्वरूप 
छतसवेशी तथा उदात्त तथा शुद्धोृत, तोनों हो हो गया है। सारांश में, मिथक को 
व्यास्या में स्पष्टीकरण के बजाय आध्यात्मिकोकरण जौर रसात्मकोकरण होता गया, 
तथा छने:-शने: उन में अनेक कथाओं के गुंथने को वजह से उन का भागवत-आकार 
होता गया। 


सारांश में, मिथक का मध्यकारू में व्यापक रूप में 'लोला' क्षीषंक नामकरण 
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हो गया। लीलाएं मिथक को ( प्रादिम आकंक ) मनस्तात्विक साइकिक दुनिया को 
तो छू भी लेती हैं, किन्तु बे उन का आध्यात्मिकोकरण कर डालती हैं जिस से जटिछता 
ओर भी बढ़ जाती है। मध्यकाल में मिथक ओर धर्म के सम्मिश्रण में से धर्म अगुआाई 
करने लगता है ओर मिथकीय भाषा का दर्जा घामिक भाषा ले लेती है जिस में प्रतोकों 
( मियकों की अपेक्षा ) की ध्याख्या प्रधान हो जाती है । 

. इसलिए प्रादिम मनस्तात्विक दुनिया के आककेटाइपल बिम्बों को खोज की वृष्ठि 
रख कर हम रामकथा की मिथकीय व्यास्या ( विश्लेषण आसान नहीं है ) करने को 
कोशिश करेंगे--- 

तुलसीकृतित्व में मिथक 'लीला' में रूपायित हो गये हैं और कला के द्वारा उन 
की अभिव्यंजना हुई है। अतः हम एक नये पारिभाषिक शब्द 'लीला-मिथक' को गढ़ 
सकते हैं। लीला-मिथक में धामिक और परम्परागत दोनों प्रकार का प्रतिनिधित्व 
होता है। ये मिथकीय स्रोतों से भी बंधे रहते हैं। इस प्रकार कला में लीला-मिथक का 
प्रतिवस्तु-स्थापन ( रेप्रेज़ेण्टेशन ) इतिहास और मिथक दोनों कालों में अन्तररूपान्तरित 
( मेटेमेंफ्रोज्ड ) हो कर प्रस्तुत होता है। अतः यह पूर्णतः यथार्थ नहीं होता । इस में 
मिथकोय यथार्थ ( पुनीत ) भी शामिल होता है। कवि या दार्शनिक इन में अपने 
अवचेतन तथा जातीय अवचेतन, दोनों का समावेश करता है। नाना प्रकार के 
आकटाइपल रूपाकार अवचेतन से चेतन कलाक्ृतियों में खिल कर कलैसिकल महाकाम्य 
का ढाँचा रच देते हैं। इन घामिक लीला-मिथकों में भक्त और पुरोहित देवताओों तथा 
अढ्ंदेवताओं ( अंश तथा आबेश-अवतारों ) से हुृदयसंवाद करते हैं। आकेटाइपल 
बिम्बों से गभित ये लीला-मिथक केवल गल्प ही नहीं होते । ये ऐतिहासिक संल्मरण 
द्वारा प्रमाणित घटनाओं अथवा मिथकोय नेतना द्वारा निवेदित आस्था से परिपूर्ण होने 
के कारण यथार्थ-प्रतोति भी होते हैं। इनके रबने वाले इन्हें कदापि मिथक या प्रतीक 
नहों मानते । इन के प्रतीकात्मक अथों को ढूँढने वाले तो आधुनिक लोग हैं। दुप्रीव, 
सम्पाति, खरदृषण, जटायु, जाम्बवानू, रावण आदि क़बीलों के पूर्वजमुखी प्रक्षेपण हैं। 
अतः मिथक ओर प्रतीक एक प्रकार से अनुसन्धान के साधन या ओर भोज़ार है । 
एरिक कोहलर प्रतीकों को औज्ञार ( टूल्स ) मानते हैं। जिस तरह ओज़ार प्रकृति के 
साथ सम्प्रषण कायम करते हैं उसी तरह प्रतीक यथा्थता के उन गहरे पक्षों का 
उद्घाटन करते हैं जो ज्ञान के अन्य किसी साधन के ब में नहीं हैं। “मिथक और 
प्रतीक दोनों को शक्ति एक ओर तो दमित, अवचेतन, आदिम कामनाओं, भवों और 
अमभ्य मनस्तात्विक विषयों को सचेतन करती है, और दूसरी ओर नये लक्ष्यों, गयी 
मैठिक अन्तर्दृष्टियों एवं सम्भावनाओं का उद्घाटन भी करती है ।....इस तरह मिथक 
ओर प्रतोक संश्छेषण के उच्चुतर घसातलों पर समस्या का समाधान करने वाले साधन 
हैं।....बे अन्वेषण ( डिस्कवरी ) के हेतु हैं। वे हमारे और 'प्रकृति के, तथा हमारे 
अपने “अस्तित्व” के सम्बन्धों के स्वरूपगठनों को प्रगत्यात्मक ढंग से उद्चाटित करते 
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हैं, तये नैतिक रूपों को उद्घाटित करते हैं।” इस तरह ये मिथक और प्रतीक जिसे 
यथार्थता का अनुसन्धान करते हैं वह 'बहिर्गत” भी होती है। इसी वजह से शायद 
पृथ्वी गौरुप हो कर भयाकुल हो जाती है; मेघ पर सूर्य को किरणों का पड़ता जलन्धर 
( आकादा ) की पत्नी ( मेघावली ) से विष्णु ( सूर्य ) का सम्भोग करना हो जाता 
है; चन्द्रमा, बृहस्पति और रोहिणी ताशा का एक राशि में आ जाना चन्द्रमा का 
बृहस्पति-स्त्री तारा के साथ जार कर्म हो जाता है; समुद्र के ज्वार-भाटों और पवन की 
आरोही-अवरोही क्रीड़ा हनुमानू-सुरसा का कौतुक बन जाती है; अहल्या-शिला ( जिस 
कठोर भूमि पर हल ने चलाया गया हो ) का मेघन-राम द्वारा उद्धार हो जाता है; 
इत्यादि । 

तुलसी की रामकथा के लोला-मिथक के विकास की भी एक रोचक व्याल्या 
है । इस में एक ओर तो मिथकीय ढाँचा है, दूसरी ओर ऐतिहासिक बोध, तीसरी ओर 
वेष्णव सम्प्रदाय के धामिक प्रतीकों के अन्यापदेश, चौथी ओर टोटेमीय जातियों के 
समाज; पाँचवों ओर वेदिक युग की बहुत पुरानी घटनाएँ; छठी ओर गुप्तों के स्वर्णयुग 
की पोराणिक संरकृति; सातवीं ओर कवि को अन्तर्मुंखता; आठवों ओर काव्यशास्त्रीय 
रसदृष्टि; नवीं ओर लौकिक काव्यों की साहित्यिक परम्पराएँ तथा दसवों ओर उन के 
युग का दारण कृषक-जीवन का भी संश्लेषण एवं समन्वय हो गया है। रामकथा की 
मिथक-रचता पर याकोबी, वेबर, वॉन नेगैलेन, फ़ादर कानिल बुल्के आदि ने अपने 
दृष्टिकोण पेश किये हैं। “हनुमान्‌ के सम्बन्ध में याकोबी का अनुमान है कि वे कोई 
कृषि-सम्बन्धी देवता थे, सम्भवतः वर्षाकाल के अधिष्ठातृ देवता । वह तो वायु का पुत्र 
( मारुति ) है। वह दक्षिण दिशा की ओर, जहाँ से वर्षा आती है, सीता अर्थात्‌ कृषि 
के सम्बन्ध में शुभसमाचार लाने के लिए राम के पास पहुँचता है ।....डॉ. वॉन नेगैलेन 
के अनुसार सीता पृथ्वो के मानवीयकरण का परिशाम है ।....डॉ. याकोबी ने प्राचीन 
यक्षपुजा के साथ भी हनुमान्‌ का सम्बन्ध स्थापित किया है। मैक्स वेबर के अनुसार 
'रामायण' का समस्त काव्य एक रूपकमात्र है जिस के द्वारा दक्षिण की ओर आयों की 
सम्पता और कृषि का प्रचार दिखाया जाता है। प्रधात पात्र सोता, जिस का हरण 
ओर पुनः प्राप्ति काव्य को कथावस्तु है, कोई ऐतिहासिक वस्तु न हो कर खेत को सीता 
( लांगल पद्धति ) का मानवोयकरण-मात्र है जिसे आयंकृषि का प्रतीक मानना चाहिए। 
»«उस की बहन उर्भिला के नाम का अर्थ लहराता हुआ खेत समझना बाहिए। 
««याकोबी के अनुसार 'रामायण' की कयावस्तु के स्पष्टतया दो स्व॒तन्त्र भाग हैं : प्रथम 
भाग अयोध्या से सम्बन्ध रखता हैं और ऐतिहासिक घटनाओं पर निर्भर है, द्वितीय 
भाग की आधिकारिक कथावस्तु ( सीताहरण तथा रावणवध ) का मूरूरूप बैदिक 
साहित्य में विचमान है। सीता, राम, तथा राम का कुक्तित्व क्रशः वैदिक सीता 
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( कृषि की अधिष्ठात्री देवों ) इन्द्र तथा वृत्रासुर से विकसित हुआ है। सोताहरण का 
मूल स्रोत पणियों द्वारा गायों का अपहरण है, तथा रावणवष वृत्रासुर का विकसित 
रूप है।” इन शीर्षस्थ विद्वानों के अनुमानों के बीच को नाना असहमतियों में से यह 
एक सहमति-सूत्र अवश्य मिलता है कि सोता का सम्बन्ध कृषि से है और कृषि-कर्म 
को ले कर ही एक सम्पूर्ण आर्केटाइपल पैटर्न रथा गया होगा जिस में राम, हनुमान, 
लक्ष्मण, रावण, मेघनाद आदि अन्तररूपान्तरित मिथकीय यथार्थता होंगे। आयों 
ने जो महत्व गायों को दिया था वही महस्व कुपकों ने खेतों को दिया। अतः 
गौहरण का सीताहरण में अन्तर-रूपान्तर हुआ होगा--यहु॒ दूसरा सृत्र है। 
तोसरा सूत्र यह भी मिलता हैँ कि रावण के पक्ष के योद्भधाओं के नामों में से अधिकांश 
ताम वर्णनात्मक हैं : कुम्मकर्ण, मेघनाद, विभीषण, महोदर ( घाटों ), अकम्पित 
( पव॑त ), प्रहस्त ( वृक्ष ) आदि। जैन रामायणों में रावण के दस शिर नहीं हैं। 
वह दस दर्षणों से जड़ी एक माला पहनता है जिस में प्रतिविम्वित हो कर वह दशशीश 
दिखता हैं। इन तीनों सूत्रों को पकड़ से हम इस लीला-मिथक को अधिक व्यापक 
और सारयुक्त व्याख्या कर सकते हैं। हमें इस में तीन स्रोत मिलते हैं : दसों दिशाओं 
में फैले हुए अन्धकार का दसों दिशाओं में रश्मि-रथ ले जाने वाले सूर्य द्वारा विनाश, 
खेत को बोये जाने से ले कर अन्न इक्ट्रा करने तक की प्रक्रिया; और किसी इृढषवाकु- 
बंशीय निर्वासित राजकुमार की ऐतिहासिक घटना । अदिति का पुनर्नाम दशरथ हुआ 
क्योंकि उन का रथ दसों दिज्ञाओं में जाता है। उन के पृत्र राम हैं जो सूयंवंशी हैं । 
खण्ड के ही सम्पर्ण हो जाने' वाले मिथकीय पूर्वतर्क के मुताबिक राम सूर्य हैं जिन का 
रद्मिरथ दसों दिशाओं में जाता है। दूसरी ओर दशरथ के समान दशशीश भी है: 
काला घोर अन्धकार, दरों दिशाओं में व्याप्त तमोगुण ! इस तरह दशरध-दशशीश का 
एक चक्र प्रवतित हो जाता है। दशरथ कारूरथ हो जाते हैं ( कालनेमि )। दशरथ 
नियति है भौर दशशीश संहारोपरान्त सृष्टि । धाभिक प्रतीक ने दशरथ को सत्‌ और 
दशशीश को असत्‌ में रुपान्तरित कर दिया है। राम वर्ण और प्रेम और कृपा तीनों 
दृष्टियों से मेघधर्मा हो गये हैं। दूसरे त्नोत में सीता केन्द्र में आती है: सीता अर्थात्‌ 
खेत या कृषि की अधिष्ठात॒देवी। वदण और मित्र में विरोध है। दक्षिण में सिन्धु हैं, 
उत्तर में सूर्य । इसलिए राम को सिन्घु बाधा देता है; और हनुमान्‌ को सुरसा । अंधेरे 
में घिरी हुई कृषि मानो रावण द्वारा हण की गयी सीता है। हनुमान्‌ सीता अर्थात्‌ 
कृषि के सम्बन्ध में शुभवृुचना लाने के लिए दक्षिण को ओर जाते हैं। हनुमान्‌ पवन 
ओर मेघ के मिथकीय प्रतीक हैं। हनुमान्‌ श्रीराम अर्थात्‌ सूर्य के अनुधर हैं। इस 
भाँति सूर्य, पवन, मेघ आदि का संयोग अन्धकार में बन्दिनी कृषि को मुक्त कराता है । 
राम-रावण-युद्ध वर्षा और सुर्यतेज ( ब्रह्मास्त्र तथा माया : अरपा धोर निसाचर 


१, फ़ादर कामिल बुल्के : (राम-कवा ( उत्पत्ति और विकास )' द्वितीव संस्करण १९६३, ६, १०९। 
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रारौ' ) का प्रचण्ड रुप है। राम अर्थात्‌ सूर्य के साथ लक्ष्मण अर्थात्‌ शुभ रृक्षण भी 
हैं। अन्त में दसों दिशाओं में व्याप्त अन्धकार नष्ट होता है और सीता का उद्धार होता 
है। अग्निपरीक्षा के कई अथं हैं: ( क ) अग्निदेव पापों को भस्म करते हैं ( धामिक 
प्रतीक ); (ख्व) अग्नि खेतों को फ़ल्लों को पकातो या जोती गयो घरती को उर्वर 
बनाती है ( धर्मनिरपेक्ष प्रतीक ); (ग ) अग्नि रजस्वछा नारी का शुद्धोकरण करती 
है ( कमंकाण्डी प्रतीक )। इस कथा में अग्निपरीक्षा या तो कृषि को उवंर बनाती है 
या रजस्वराघर्म के शुद्वोकरण का प्रतीक-कथन करती है। बाद में सीता से लव 
( जब ) और कुश उत्पन्न होते हैं और सीता पुनः अपने मिथकीय छप्म को उतार कर 
धरती में समा जाती है : अर्थात्‌ “सीता 5 धरती” का मानवीयकरण प्रकट हो जाता 
है। इप्र तरह अदिति से ले कर सीता के पाताल-प्रवेश तक, दशरथ से ले कर दशमुल 
तक, राम से ले कर रामराज्य तक एक भौगोलिक घटना को मिथकीय रंगों से रेगा 
गया है जहाँ क्रम का गहुमगहू हुआ है। तीसरे ल्ोत में राम को राजनीति, राम के 
मित्र-शत्रु, राम के विष्णु अवतारवादी हेतु, राम के प्रति भक्ति, राम की नैतिक 
भर्यादाएँ और अयोध्या, चित्रकूट, किष्किन्धा, सुवेल, लंका आदि के घटतात्मक लरित्र 
भी जुड़ गये हैं। हम यह स्वीकार करते हैं कि इस तीसरे स्रोत को भी अनुस्यूत करने 
पर ही यह व्यारया पूर्ण हो सकती है, किन्तु मिथक-अंकन ( माइथोग्रैफ़ी ) के द्वारा 
हमें इतनी ही कामयाबी हासिल हो सकी है । 

मिथकों के साथ-साथ 'प्रतीकों' को चर्चा बिना यह प्रसंग अधूरासा रह 
जायेगा। यहाँ शुरू में हो स्पष्ट कर देना चाहेंगे कि प्रतीक तुलसी ने नहीं गढ़े, बल्कि 
'हुम ने' उत का ([ प्रतोकों का ) अनुसन्धान किया है। धामिक चेतना प्रतीक को 
माध्यम नहीं मानती, उत्त के लिए दैवो ओर मानवीय सम्बन्ध तथा अनुभव यथार्थ हैं, 
श्रद्धा है, और भक्ति है। अतः ऐसे में प्रतीक-बोष असम्भव होता है। पॉल टिलिच ने 
प्रतीक के तीन उपलक्षण गिनाये हैं: (१) प्रतोक में अलंकार-गुण होता है; 
(२) प्रतीक में प्रत्यक्षोकरण होता हैं अर्थात्‌ जो प्रकृत्या अदृश्य, आदर्श, या 
अनुभवातीत है वह प्रतीक में प्रत्यक्षीकृत हो कर बहिमुखता धारण करता है, ओर 
(३ ) प्रतीक में संस्कारत: शक्ति होती है जो इसे चिह्न ( साइन ) से पृथक्‌ कर देती 
है। ध्यक्ति एक साथ तोन धरातलों से प्रतीक का अनुमव करता है: भ्यक्ति में 
अन्तनिहित प्रादिम ओर आकंटाइपल गहराइयां व्यक्ति के जेबिक तथा मनोवैज्ञानिक 
अनुभवों से उभरने वाले प्रतीक-बोष, तथा ब्यक्ति को संस्कृति में परिव्यास मूल्य और 
प्रतीक ( देखिए--रोलो में ) प्रतोकों में हमारी अन्तरनिहित भावनाएँ ओर आदवेक्ष 
कमल, चातक, सिंह, रथ, नोका, नदों आदि को आकृतियों में प्रकट हो कर प्रतीक हो 
जाते हैं। तुरुसो को स्वामी के प्रति भावना दास्यभाव की प्रीति हो कर, तथा राम 
के प्रति सम्बन्ध अवतार-प्रतोक हो कर पूर्ण हुए हैं। इस तरह प्रतीक अन्तर्वृत्ति तथा 
बहिजंगत्‌ के बोच सेतु हैं। इन प्रतोकों को कथानक के आवरण पहनाने पर मिथक- 
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निर्माण होता है। इस तरह प्रतोक और मिथक मिस कर अनुभव और अर्थ का एक 
सम्पूर्ण सम्प्रेषण करते हैं। मनुष्य प्रतीकों का निर्माता ओर भोक्ता होता है। प्रतोक- 
रूप में उस के अनुमव अधिक प्रखर, अधिक गहरे और अधिक अनुसन्धाता हो जाते 
हैं। प्रतोकों के भोग के फलस्वरूप ही मनुष्य इच्छाओं को कर्म में परिवर्तित तथा 
परिणत करता है। धामिक काब्यों में प्रतीकों का प्रयोजन रसास्वादन न हो कर 
लोक-साधना हुआ करता है। इसी लिए तुलसी ने मध्यकालोन समाज को भक्ति, 
माया, अवतार, नाम, रामराज्य, कलिकाल आदि के रूप में ऐसे आन्दोलनकारो प्रतीक 
दिये जिन्होंने सारे सामाजिक जीवन को सदियों तक प्रभावित किया है। उन के प्रतीक 
मात्र कला-प्रतोक नहों, वे समाज कर्म के जोवन्त प्रतीक हैं । प्रतीक अन्तर्गत-अवचेतन 
की बहिर्गंत अभिव्यक्ति होने के कारण नाना अर्थों का धारण कर सकते हैं। उन का 
आधार प्रादिम और आकेटाइपल त्रोत होते हैं, तथा उन के स्थापत्य बेतन जगत की 
वास्तविकताएँ होती हैं। धार्मिक प्रतोकों को भूमिका तो और भी विशिष्ट हो जाया 
करती है। वे सामूहिक कार्य के लिए प्रेरित कर के समाज को एकतावड़ करते हैं; वे 
आध्यात्मिक अनुभवों का सम्प्रेषण करते हैं जिन के प्रति सम्प्रदाय में श्रद्धा होती है; 
वे इस जगत को दैवी वरदान या शाप के अनुरूप रुपाकार देते हैं; वे मनुष्यों में ऐसे 
संवेगों को उद्दीप्त करते हैं जो उन्हें कर्मक्षेत्र में ले जाते हैं तथा वे समाज के साम्प्र- 
दायिक पुन्निर्माण के पुरोहित ज॑से होते हैं। प्रतीक हमेशा अभिप्रेत से 'कुछ अन्य का 
भी' उद्घाटन करते हैं। धामिक प्रतीक मिथकोीय माया से उदभूत होते हैं। अतः 
उन में जादुई सम्मोहन निहित रहता है। ( मिथकोय भाषा बिम्यों एवं प्रतीकों का 
प्रचुर इस्तेमाल करती है )। इस पृष्ठभूमि में यह बात ध्यान देने की है कि तुलसी ने 
'मानस' के अयोध्याकाण्ड में ही प्रतीकों का सांग प्रयोग किया है क्योंकि वह ऐतिहासिक 
चरण और काव्य-माषा प्रधान है। बाद के काण्डों में तो उन्होंने बिम्बों और मिथकों 
से क्माक्षम धामिक भाषा तथा मिथकीय भाषा का प्रयोग किया है। अतः प्रतीकों की 
छटा छूट गयी है । 'गीतावली”, 'नहछ', दोनों 'मंगलकाव्य' बिम्ब-्प्रधान हैं। 'विनय- 
पत्रिका' में आध्यात्मिक प्रतीकों की इतनी व्याख्या हो गयी हैं कि वे दीर्घध उपमा और 
रूपक जैसे हो कर बच सके हैं। अयोध्याकाण्ड में त्रासद अनुभवों को गहराई को 
बहिगंत करने के लिए मंगलाचरण-इलोक में शिव के मंगल-अमंगल दोनों पक्षों की 
बन्दना हुई है। उस में राम. के अभिषेक का क्षणिक उत्सव बालचन्द्र है, मन्यरा सर्परूप 
है, रामवियोग कण्ड-हलाहल है, भयानक वन जटाएँ हैं, ओर गंगा ( शूंगवेरपुर में ) 
उदात्त पावनता है। इसी तरह हनुमान्‌ द्वारा अशोकवाटिका का विध्यंस तुफ़ान है 
क्योंकि हनुमान्‌ मास्तनन्दन भी तो हैं और राम का इन्द्ररथ धर्मविजय का प्रतीक है । 
तुलसी को बाद को कृतियों में रामभक्त, हरिशत्रु आदि चारित्रिक प्रतीक हो कर गिनाये 
गये हैं जो नाम-प्रतीकों' के दृष्टान्त हैं। सारांश में, तुलूसी में प्रतीक-बोध नहीं है 
क्योंकि उन्होंने रहस्यानुभवों का तो आध्न्‍्त विरोध किया है। इसी लिए मिथक 
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लीलाएं हो गये हैं ओर प्रतीक सांगहूपक, उत्प्रेक्षा तथा रूपक । पूरी रामकथा के 
प्रतोकोकरण की दृष्टि से उस में 'क्रॉँच-वियोगमाव' है। सारी रामकथा दशरथराम, 
राम-सीता, लक्ष्मण-उमिला, तारा-बालि, रावण-मन्दोदरों के वियोगों में करुणान्मींगी 
है । तुलसी ने अपने सृजन।त्मक कार्य ( क्रियेटिव ऐक्ट ) का प्रतीकीकरण यायावरीय 
यात्रा भाव के द्वारा किया है। उन में इतिहास से मिथक तक की, कृषक समाज से 
हाहरी समाज तक की, ग़रीबी से लोक सुखसम्पत्ति प्राप्ति तक की, लोक-साधना से 
लोकसिद्धि तक की, राजापुर से काशी तक की यायावरीय यात्राओं की मामिक 
संवेदनाएं हैं । 

सब से अन्त में हम तुलसी द्वारा व्यवहृत बहुविध मिथकीय बिम्बों का निरूपण 
करेंगे। 

तुलसी ने जिस तरह से बिम्बों का इस्तेमाल किया है उस में गठन की 
विविधताएँ नहीं हें, बल्कि कल्पना की प्रचुरता है। बिम्ब यथार्थ का प्रतिबिम्ब हो कर 
मोहक नहीं रह पाते । वे यथार्थ का अलंकरण करते हैं और एक अलंकृत यथार्थ की 
सृष्टि कर डालते हैं। 'मिथकीय बिम्ब' तो 'अलंकरण-विम्ब' से भी आगे मूल वस्तुरूप 
अर्थात्‌ तदेकात्मक रूप हो जाते हैं। उन में जादू ( मैजिक ) से उत्पन्न सम्मोहन 
( इ-मैजिक ) छाया रहता है। मिथकीय बिम्ब हमेशा शञानपक्ष और विवेकपक्ष को ढाँके 
रहते हैं वे मूलतः मन्त्र ( शब्द-जादू ) या बिम्ब-जादू ( इमेज-मैजिक ) होते हैं । इस के 
उपरूप 'धामिक-बिम्बों' में देवता से कल्पित साक्षात्कार का बोध निरन्तर विद्यमान 
रहता है जिस को वजह से इन में तात्कालिकता का बोध प्रबल होता हैं। धामिक बिम्ब 
घामिक प्रतीकों को उपमानों के रूप में भी इस्तेमाल करते हैं। ये आकेटाइपल रूपाकारों 
के कवि-प्रकृति-मार्ग वाले साम्प्रदायिक बिम्ब होते हैं। इसी तरह से "ब्रह्माण्ड विम्पों' 
(कॉस्मिक इमेजेज़) में मिथकोय भूगोल ओर इतिहास को उपजीव्य बना कर निर्विकल्प 
( ऐब्सोल्यूट ) वस्तुओं को उपस्थित किया जाता है। तुलसी ने इन तीनों प्रकार के 
सम्मूर्तन-विधानों में बहुधा उस्प्रेक्षा-न्याय ही लागू किया है। अलबत्ता कहीं-कहों 
रूपकात्मक विधा भी नश्र आ जाती है। हम तोनों तरह के विम्ब-विधानों के कुछ 
उदाहरण देंगे : 

( के ) मिथको ये बिम्ब : कोटि मनोजों को लजाने वाले राम; जनक का मन 
मानो प्रयाग हो गया और वात्सल्य-सिन्धु के अन्दर उन्होंने सीता के स्नेहरूपी अक्षयवट 
को बढ़ते देखा (उत्प्रेक्षा-हूपक-उपमा-योग ); भरत ने अपने प्रेम को सेमाला जैसे बढ़ते 
विन्ध्याचल को अगस्त्य ने रोका था; राक्षस दोड़े जैसे वालसूय्य को अकेला देख कर मन्देह 
नामक देत्य घेर लेता है; आकाशरूपी तालाब में रावण की भुजाओं-रूपी कमछों पर 
बस कर शिवसहित कैंलास हंस के समान शोभित था, ( उपमा ); रावण को भुजाएँ 
छोकपालों के विशाल बलरूपी चन्द्रमा को ग्रसने के लिए राहु है; हनुमान्‌ और अंगद 
लंकादुर्ग में घुस गये मानो दो मन्दराचल समुद्र को मथ रहे हों; मेषनाद बा्भों के समूह 


२६० तुकसी : आधुनिक बातायन से 


को छोड़ने रूवा मानो बहुत से पंख बाठे सांप दौड़े जा रहे हों; आकास में राषभ के 
सिर ओर बाहु ऐसे छा पये मानो असंस्य केतु और राहु हों; दशरथ को ऐसी विफल 
दक्षा है मानो पंखों के जल जाने पर सम्पाति गिर पड़ा हो; राम और लदमण के बीच 
एक परम लावण्यमयी और सुन्दर सुकुमारी नारी है मानो चन्द्रमा और भीहरि के बीच 
साक्षात्‌ लक्ष्मी हो; बगुरों की पंक्ति शिखर को स्पर्श कर के श्याम घटाओं से मिलती है 
मानो आदिवराह समुद्र में क्रीडा कर दांतों पर पृथ्वो धारण कर उस से बाहर निकले 
हैं ( गीतावली ); राम के सिर पर जटाओं का मुकुट है और उस के बीच में फूलों की 
माला गुंबी है जैसे शिवशिर गंगा हो; सशरीर अग्नि ने सीता का हाथ पकड़ कर उन्हें 
राम को वैसे ही अपित किया जैसे क्षीरसागर ने विष्ण को लक्ष्मी समपित की थी; 
इत्यादि । यहाँ दो बातें ध्यान रखने लायक हैं : एक, तुलसी ने संख्या के हारा विराद 
मिथकीय बोध उत्पन्न किया है ( करोड़ों कामदेव, असंख्य राहु-केतु ) और दो, राम- 
कथा और मिथकीय कथा के काल-द्ोोध को भी प्रकट किया है क्योंकि मिथकीय कथा के 
काल में अतोत चेतना है, और रामकथा के काल में ऐतिहासिक काल से आगे की 
वर्तमान चेतना । 

( श्र) धामिक बिम्ब : सब सुन्दरी दूल्हनें सुन्दर दूल्हों के साथ एक ही मण्डप 
में ऐसी शोभा पा रही हैं मानो जीव के हुदय में चारों अवस्थाएँ ( जागृति, स्वप्म, 
सुधुत्ति, तुरीय ) अपने चारों स्वामियों ( विश्व, तेजस, प्राज्ञ, ब्रह्म ) सहित विराजमान 
हों; राम-लक्ष्मण के बीच सीता कैसी सुशोभित हो रहो हैं जैसे ब्रह् और जीव के बीच 
माया; जनक ने सीता से कहा कि तेरी कीति-रूपी देवनदी गंगा को भी जीत कर करोड़ों 
ब्रह्माण्हों में बह चली है; आप की माया गूलर के वृक्ष के समान है जिस के अन्दर चर- 
अचर जीव-जन्तु बसते हैं; सीता अपहरण के समय विलाप करती है कि पुरोडाश ( यज्ञ 
का अन्न ) को गदहा खाना चाहता है; रामनाम पापरूपी पक्षियों के समूह के लिए 
बधिक के समान है; जंसे रघुपति का अमोध बाण चलता है उसी तरह हनुमान्‌ बडे; 
तीनों पर्णकुटी में ऐसे सुशोभित हो रहे हैं मानो वराग्य ( लक्ष्मण ), भक्ति ( सीता ) 
ओर ज्ञान ( राम ) शरीर घारण कर के सुशोमित हों; इत्यादि । यहाँ अमूर्त उपमानों 
का धारणा रूप में प्रयोग हुआ है। इसी तरह रसों को मानव रुप देने वाले, तथा प्रकृति 
शोभा को नैतिक उत्प्रेक्षांश से सन्तुलित करने वाले विम्ब भी भरे पड़े हैं ( पिछली गोष्ठी 
में इनका निरूपण हो चुका हैं ) । 

( ग ) ब्रह्माण्ड-बिम्ब : सीता को कोतिखूपी देवतदी गंगा को भो जीत कर 
ब्रह्माण्डों में बह चलो है; कठिन कोदण्ड चढ़ा कर सिर पर जटा का जूड़ा बाँषते हुए 
राम कैसे शोभित हो रहे हैं जैसे मरकतमणि के पर्वत पर करोड़ों बिजलियों से दो साँप 
लड़ रहे हों; लब, निमेष, परमाणु, वर्ष, युग और कल्प राम के प्रयण्ड बाण हैं तथा 
काल धनुष है; आकाश में दशों दिशाओं में बाण छा गये मानो मधा नक्षत्र के बादलों ने 
ड़ी लगा दो हो; सात समुद्दों को मेखला वाली पृथ्वी के एकमात्र राजा राम हैं जिन 
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के एक-एक रोम में अनेक ब्रह्माण्ड हैं; कुम्मकर्ण करोड़-करोड़ वानरों को पकड़ कर 
एक साथ खाने छूगा मानो पर्वत की गुफा में टिडडियाँ समा रही हों; विराट रूप के 
अंग-प्रत्यंग में संसार की विचित्र रचना प्रतिफलित हो रहो है; इृत्यादि। यहाँ 
विराटता, विशालता और व्यापकता का उदात्तगुण हावी है । 

इस गोही का तमामशुद करते के पहले अब हम मिथकों की महात्‌ शक्ति का 
अन्दाज़ा लगा सकते हैं क्योंकि वे कार्यधमंवाही और कमंप्रवर्तक हैं; और आकेटाइपल 
बिम्यों के रूप में मानव की विरासत भी। अतः कुछ विम्ब समाज के स्वास्थ्य को 
बढ़ाते हैं ओर कुछ उसे अन्धविष्वासों तथा निकम्मेपन के गर्त में डाले रहते हैं। 
मध्यकाल में राम का लीला-मिथक समाज-स्वास्थ्य के लिए अमृत था, और रीतिकाल 
में कृष्ण मिथक मीठी शराब । वास्तव में मिथक-मात्र कथा बन कर नहीं ही रह पाते । 
वे विचारधारा बन कर प्री की प्री संस्कृति के दर्पण, समाज के अधिनायक, रीनै- 
साओं के जनक तथा क्रान्तिकारी आन्दोलतों के वाहक भी हो जाया करते हैं। कोई भी 
समाज तथा संस्कृति अपने वाहुक मिथकों के बिना गाफ़िल पिछड़ेपन में सो जाती है । 
रामकथा, और स्वयं सन्तभक्त कवि तुलसोदास भी एक वाहक मिथक हो कर, कृषक 
भारत ओर संधर्षरत राष्ट्र को क्रियाशील किये रहे हैं। लेकिन अब देवधाम वैकुण्ठ से 
शुरू हो कर मुग़लकाल में होती हुई यह यात्रा फ़ोलाद मिल के शहर भिलाई तथा 
ज्ाणविक रिऐक्टर के नगर ट्रॉम्ने तक तय हो चुकी हैं। अब आगे रामकथा ओर 
तुलसी की नयी-नयी मिथकीय एवं ऐतिहासिक, आधुनिक एवं सांस्कृतिक, मनोवेज्ञानिक 
एवं ऐतिहासिक भौतिकतावादी व्यास्याओं की बेहद व्याकुल प्रतीक्षा है। इति। 
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दो परिशिष्ट 


[अ] लोकगायन ओर साधुहिक अवण का धोलोकरण : 'मानस” का 
अभिनव महाकाव्यत्व 


विकासगामी महाकाव्य सारी जाति और एक पूरे युग के कलात्मक इतिहास होते हैँ 
जिन में केवल सौन्दर्य हो नहीं, विशिष्ट संस्कृति के अन्य प्रकृत मुल्य भी घरित्रों, घटनाओं 
और परिणामों के रूपायन में अनुस्यृत होते हैं । ऐसे महाकाव्यों में मिघक्ष और इतिहास 
का अनूठा भागवत जुड़ जाता है; भाषा और अभिव्यंजना की नयी दैलियाँ अपने 
उन्मेष को प्राप्त होती हैं तथा चरित्र और विचार युग के दर्पण में नया मूल्यांकन पेश 
करते रहते हैं। इसलिए महाकाव्य देश और काल के अक्ष में आवद्ध हो कर भी &नै:- 
धरने: स्वकालघर होता जाता है; ओर प्रत्येक देश के भावकल्प के अनुसार तदनुरूप 
संस्कृति को पुनर्रचना करता रहता है। इसी लिए एक युग के जीवन, तथा एक जाति 
के कार्यों का आयत्तीकरण करने वाला महाकाव्य एक व्यापक तथा सम्पूर्ण कार्य-स्यापार 
की प्यूंखला का निर्माण करता है जहाँ तायक एक चरित्र से अधिक संस्कृति की 
पुंजीभूत शक्ति, और कथावस्तु घटनाओं से अधिक राष्ट्र के प्रारब्ध के प्रध्न बन जाती 
है। एक बोज-मिथक पर आश्रित होने के कारण महाकाथ्य की वस्तु पहले से ही 
जनसाधारण के सम्मुख एक साधारणीकरण किये ही रहती है। इसलिए इन राष्ट्रीय- 
सांस्कृतिक महाकाव्यों का फलागम पूर्वविदित होता है। हाँ, घरित्र-शिल्प और धटना- 
रोमांच के लिए, उन्हें अधिक तीम्र और युगानुकूल बनाने के लिए, उन्हें कवि के आदक्षों 
का व्यास्याम्‌लक भाष्य बनाने के लिए नातिदीर्ध नाटकीय और दार्शनिक अन्वेबण 
अवश्य जोड़े जाते रहे हैं। इन्हों संयोगों के कारण कथा की आत्मा और श्यंजना 
बदलती रही है । वाल्मीकि के पौरुषेय नर राम, भवभूति के करणाविगलछित राम तथा 
तुलसीदास के मर्यादापुरुषोत्तम अवतारी राम ने एक ही मिथक-कथा के दायों में, अपने- 
अपने आदशों ठथा युग के अनुसार, मिथक में इतिहास का मेल किया है। तुलसी में 
आ कर चरित्र-शिल्प का आस्तरिक तनाव, तथा घटना-रोमांच का मानवीय विस्फार 
इतना बदल गया है कि 'रामचरितमानस' में राम ओर राम-्मण्डल के पात्र पूर्णतः 
अवतार हो गये हैं, तथा सभी घटनाएँ पूर्वजन्म का परिणाम या राम की 'कौतुक 
लीलाएं' हो गयी हैं। अतः निरपेक्ष दृष्टि से हम मानस को मात्र साहित्यिक कृति भी 
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नहीं मान पाते । वह एक धामिक और नैतिक प्रन्यं का दर्जा भी प्राप्त कर लेती हैं। 
इन कारणों से भो भामह, दण्हो, हेमचन्द्र और विश्वनाथ-सम्मत महाकाब्य के लक्षण 
मानस को बाँध नहों पाते । | 

महाकाव्य के मिथक-शात्त्र में सामूहिक अवचेतन को मौजूदगी हुआ करती हैं । 
मानस में यह सामृहिक अवचेतन परिपक्व हो कर कुछ प्रतीकों के द्वारा एक कृषि-वृत्त 
को उद्षघाटित कर देता हैं। दस दिज्ञाओं में व्याप्त अन्धकार ( दशानन ) में कृषि की 
अधिह्वात्री शक्ति ( सोता ) बन्दिनी है। पवन और उस के सहचर ( हनुमान्‌ ) सिन्धु 
तैरते हुए पहुँचते हैं। शुभ लक्षण ( लक्ष्मण ) अनुकूल हैं। इसलिए सूयंवंशी राम 
दशानन का वध कर के सीता को मुक्त करते हैं। रामायण की कथा के इस मिथकीय 
प्रतीक का संकेत वेद में मिलता है जहां तब तक सीता के इ्दं-गिद॑ चरित्र नहों बुन 
सका था। कालान्तर में राम, लक्ष्मण, रावण, सोता, हनुमान्‌ तथा अन्य प्रतीकार्थक 
पात्रों ते रामायण का अपना मिथकशास्त्र रच डाला। विश्व के सभी महाकाब्यों के 
मूल में ऐसा हो कोई मिथक हुआ करता हैं। ऐसे मिथक के पात्र आकंटाइप या आदिम 
प्रारूप हो जाया करते हैं। प्रत्येक युग में इन आदिम प्रारूप वाले चित्रों में सारा 
समाज-गठन ओर संस्कृति आच्छादित कर दी जाती हैं। नायक या तो उपस्थित 
समाज का संरक्षक हो जाता है अथवा उस का सुधारक | खलनायक उपस्थित समाज 
का भंजक हो जाता है जो समाज के अन्तर्गत विद्रोह या परिवर्तन की धमकी देता है । 
नायक समाज की एकता और रुढ़ि का, तथा खलतायक स्वतन्त्रेष्छा और दृढ़तां 
( हृठधर्मी ) का प्रतिनिधित्व करने लगते हैं। इस भाँति ऐसे महाकाब्यों में नायक- 
खलनायक का द्वन्द क्रमशः समाज की एकता ओर समाज के विघटन का प्रति-निधित्व 
करने लगता है। अतः महाकाव्य के पात्र अपने जीवन के साथ-साथ अपने युग और देश 
को बोडिक चिन्ता का भी वहन करते हैं। मानस के महाकाव्यत्व का अस्वेषण करने 
के लिए इन भूमिकाओं का लेखा-जोला करना वांछतीय हो जाता हू । 

महाकाथ्य के महाकाब्यत्य के निर्धारण में केवल कृति हो नहीं, महाकबि और 
उस का युग भी भूमिका अदा करते हैं। इन दोनों का तालमेल न बैठाने के कारण ही 
कई महाकाब्य लक्षणों में सटीक उतरने के बावजूद साधारण काव्य बने रह बये हैं । 
'प्रानस' को उत्लेरक और उत्पादक दाक्तियाँ कोन थीं हम इन की छागबीन से अपनी 
स्थापनाएँ शुरू करेंगे 

तुलसी का विकास एक ग्रामीण ब्राह्मणन्पष्डित के रुप में शुरू हुआ । अतः वे 
रमते थोगी हो कर भी भाषा के सथुक्कड़ी-वतत ते अलग-बलग रहे । वे बौपासों तथा 
जौराहों के आम आदमियों के बीच लोकगायकों, नटों, नतकों, क्रिस्सानों सूकियों का 
सामना किया करते रहे होंगे। विज्रकूट आवास तक ये कस्याई रहे । लेकिन काझी- 
लअवोध्या की ओर प्रयाण करने के दोर में उन्हें छोककवियों तथा छोकवायकों की 
जनसंल्कृति तथा छोकक्षक्ति का अनुमान रूगा । उन्हें कवित्त और सर्वेये (कक्ितावछी) 
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बाली ग्राम्य गोहियों, पदों बाली ( 'भगीतावस्ली', 'विनयपत्रिका' ) मन्दिर आरतियाँ 
तथा दोहा-चोपाई बाले चोराहों के जलसे ( 'रामचरितसानस'” ) सुनने-देखने को मिले 
होंगे। ग़रीब तथा निराशित होने के नाते चोराहों से उगे हुए छोककृष्ठ की मसव- 
श्षवित ने हो उन्हें सर्वाधिक बशीभूत कर लिया। जायसी के 'पशावत' को रचना का 
लोकरूप भी दोहा चौपाई बारहा था। अतः बुन्देलखण्डी संस्कारों बाले तुलसीदास 
ने अवधी भाषा में दोहा-बोपाई में कथा के काष्ड और लोलाओं वाले सोपानों का 
एक बास्तुशित्प वाला ढाँचा गढ़ लिया: 'रामचरित के मानसरोवरके तीर्थ के सात 
सोपान | इस तरह उन्होंने अपने महाकाव्य के 'रूप' की समस्या से सुलझाया । 
“मानस” के महाकवि तुलसी एक भक्त और संन्‍्यासी भी थये। वे भौतिक जीवन 
और सामाजिक न्याय को चेतना की अपेक्षा आध्यात्मिक जीवन और पोराणिक स्याय 
के अनुगामी थे । उन का युग हिन्दुओं के लिए भी अपेक्षाकृत शान्ति, सुब्यवस्था, 
उदारता ओर सामाजिक चुनौतियों का युग था । मुगल सम्राट्‌ अकबर भारत के एक 
दुरदर्शी सामल्तेश्वर थे जिन्होंने हिन्दू-मुसठमान सामन्तपतियों की एकता क्रायम की, 
भूमि-सुधार कराये और एक मिली-जुली उदार संस्कृति के पुनर्जागरण को भूमिका 
प्रस्तुत की । उन के पहले तक हिन्दू क्या मुसलमान जनता भी, छुटपाट, अकाल, युद्ध 
और भ्रष्टाचार का शिकार थी। तुलसी का आविर्भाव ऐसे समय में हुआ । वे वर्ण से 
ब्राह्मण थे लेकिन वर्ग से एक बेखेतिहर किसान । उन्होंने ग़रोबी को दैहिक ताप के 
रुप में, तथा दु:ख को भोतिक ताप के रूप में भोगा। थे नख से शिख तक ग्रामीण 
भारत की मूक यातना को समझते थे । उन्होंने समी जगह क्रूर और स्वार्थी स्वामियों 
को पाया था और ग्रामीण व्यवस्था को जर्जर होते हुए देखा था जिस के फलस्वरूप 
पूरा पंचायतों ढाँचा ओर वर्णाश्रम व्यवस्था लड़खड़ा गयो थी। एक भक्त तथा ब्राह्मण 
होने के नाते उन की भारतीय बोढ्धिक परम्परा एकता और रुढ़ि को रही। उन्होंने 
केवल हिन्दू समाज, विशेष रूप से ग्रामोण समाज ओर परिवार को हो भुरी बनाया, 
और उस के सुधार तथा पुनरुत्यान के पौराणिक आदर्श रसे। लेकिन खलनिन्दा, 
कलिकाल वर्णन, रावण चरित्र के समावेश के द्वारा वे अपने वर्तमान से मुक्त भी नहीं 
हो सके । इस भांति 'मानस' में तुलसी ने हिन्दू दर्शन की तत्कालीन बोदिक़ चुनोतियों 
को झेला है ओर सगुण अबतारवाद के द्वारा उन्होंने शैवों, शाक्तों, गास्तिकों और 
खलनायक समय को जवाब दिया है। उन्होंने 'मानस' के द्वारा भारतीय ग्रा्मों की 
वर्याभम-व्यवस्था तथा सम्मिछित कुटुम्य वाली 'इकाई' दोनों की पूरी सुबृढ़ता और 
सुरआा को हिमायत की है और इस आदर्श के लिए ही उन्होंने राम जैसे क्षत्रिय सम्ाटू, 
क्षिव जैसे योगी, विश्वामित्र जैसे ब्राह्मण, केवट जैसे कोकजन को एक साथ प्रस्तुत 
किया है। 'मानस' के द्वारा उन्होंने अस्ततोगत्वा रामकथा का आशोपान्त सुझुल्ित 
ग्राम्यीकरण कर डाला है। यह तुरूसी की महत्तम उपलब्धि है। बस्तुतः किसान 
तुखसी का अनुभव-दोत्र भी तो ग्राम और ग्रामदत्‌ कुछ तीर्थ रहे हैं। इसलिए सभी 
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राजवंशों के वृत्त कृषक-बृत्त जैसे हो गये हैं, कृषक जोवन का प्रकृति और लोक जीवन 
में प्रसार हो गया है, तथा ग्राम्य समाज के जात्यभिमान, कुल-नैतिकता, सामाजिक 
भेद जैसे अन्तविरोध मी आ गये हैं। तुलसी ने सम्पूर्ण कलाबोध को संस्कृत की 
कुलोनता, नागरिकता और राजसभाओं की बारीकियों से निकालकर लोकभाषा के 
सहज जादू, ग्रामीण अनुभवों और ग्रामीण इकाइयों के सामूहिक ओर नैतिक आबचरणों 
में बदल दिया है । जिस तरह कालिदास ने पूरी गुप्तकालीन कुलीन संस्कृति का बिम्ब- 
सौन्दर्य दिया है, उसी भांति तुलसी ने मुग़लकालीन प्राम्यसंस्कृति का अनुभव-- 
शिवत्व ! मानस के महाकाव्य की उपर्युक्त तीन भूमिकाओं का खयाल रखा जाना 
चाहिए । स्वयं तुलसी ने भी कुछ ऐसा ही जीवन भोगा था जिस के फलस्वरूप उन्होंने 
राम को तायक चुना । राम राज्य त्याग कर बनवासी होते हैं, पत्नी से वियुक्त होते 
हैं, परिवार के लांछनों और धोबी की निन्‍दा को झेलते हैं तथा अन्त में विजयी होकर 
भाते हैं। तुलसी भी गृह॒त्याग कर भिखारी होते हैं। अपमान, ग्ररीबी तथा धारमिक 
अन्याय सहुते हैं, पत्नी से विरक्त होते हैं, और लांछनों को झेलते हुए “गोस्वामी” पद 
प्राप्त करते हैं । तुलसी ने परशुराम के रूप में तत्कालीन शैवाचार्यों को झांकी दी है; 
चित्रकूट के नौका-प्रसंग में स्वयं तापस बन कर पहुँचे हैं, रत्नावली की सिड़क को 
मन्दोदरी की झिड़क में रूपान्तरित किया है तथा राम के वियोग में स्वयं अपने मन 
को उंडेला है। इस तरह तुलसो ने स्वभावतः राम को चुना--हनुमान्‌ के माध्यम से 
अर्थात्‌ ग्रामदेवता की प्राणप्रतिष्ठा कराकर ! राम जैसे स्वामी और राम जैसे पुरुषोत्तम 
उन के तथा मध्यकालीन प्रामीण हिन्दू समाज के आदर्श हो गये ! 


० 


उपर्यक्त करणों से 'मानस' में महाकाव्य के एक लोकरूप का भी आविर्भाव 
हुआ-एक गेय कथा और वातशिली वाले स्वरूप का । इस क अलावा इस महाकाव्य 
में सामाजिक सम्बन्धी धारणा का आमूलचल रूपान्तर हो गया है। महाकाव्य का 
सामाजिक मात्र संस्कारी सहृदय न होकर भक्त गृहस्थ या साधारण जन हो गया है 
जिस में श्रद्धा और विश्वास का होना लाज़िमी है। भक्तिपरक मानस का यह नया 
सहुदय अकेला हो रसास्वादन नहों करता, बल्कि लोकमंगल का धर्म भी सोखता हूँ 
ओर मोक्ष के तत्त्व को समझता है। यह भकक्‍त सहृदय समूहरूप हैं। इस की गोष्ठी न 
तो राजसभाओं में है न कलाविनोदों की सभाओं में । यह मन्दिरों, ती्थों, धाटों और 
गाँवों की चोपालों में एकत्र होनेवाला, शुभ अवसरों पर कीत॑न करानेवाला छोकजन 
है। मानस में रसनिष्पत्ति की चर्चा करते समय इस लोकजन के सहज संस्कारी चित्त 
और समत्का रप्रियता का खयाल भी रखना होगा। इसी वजह से मानस के महाकाब्यत्व 
में अद्भुत और चमत्कार परिभ्याप्त हो गया है तथा सभी रसों की पृष्ठभूमि में अवतारी 
रामतिकोण की पृष्ठभूमि बनता है। भक्तिपरक महाक्राब्य होने के नाते मानस में 
घट्प्रयोजनी में भी रहोवदल हुआ है। रामबिवाह-प्रसंग का फल सदा उछाह है, भरत- 
जरित का फू भवरत से बिरति है, रामलीला का गुणगान सभी मंब्रलों को देनेवाला 
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है, इत्यादि--ये प्रयोजन मानस के अंग हो गये हैँ । स्वयं मानस का अंगी प्रयोजन 
पापहरण और पृण्यदान है । इस भांति हम मानस में महाकाव्य के प्रयोजनों में ये भक्ति 
परक और लोक श्रद्धा वाले रुपायन पाते हैं। जहाँ तक दौली का सम्बन्ध है इस में 
दोहा-चोपाई बाला लोकप्रिय हन्दयुगल प्रयुक्त हुआ है। स्वयं कवि ने कहा है कि मैं ने 
प्रबन्ध में विचित्र कथा को रचना को है ओर यह कथा 'सुहावती' है। एस से यह 
जाहिर होता हैं कि इस में चमत्कार ओर चभारत्व का समुपरंजन हुआ है। कवि ने सम्पूर्ण 
महाकाव्य में हस के एक प्रकार से कथावाचन शैली में होने का हृशारा बारम्बार किया है । 
यह 'कथा' हे --जो गा कर कहो गयी हैँ तथा विश्वास मान कर निरन्तर सुनी गयी है । 
गाना और सुनना, कहना और समझना, मनन करता और हरिभक्ति पाना इसी गायन तथा 
श्रवण के परिणाम हैं। इसी लिए सात काण्डों में परम्परा से विभक्त होने पर भी इस 
महाकाव्य में कवि ते शिवमुख या काकभुशुण्डि-मुख से बार-बार सारी कथा को इति- 
वत्तात्मक शैली में कहलाया है। सारी कथा को मानो घटना-लण्डों में बाँट डाला गया 
है ओर प्रत्येक खण्ड एक 'लोला' हो गया है जिस का मुक्तक जैसा भोहदा है और एक 
विलक्षण पूर्णता है। प्रत्येक घटना के कारण-कार्य-परिणाम का लीला में उन्तयन 
चरित्र और घटना दोनों का स्वरूप तथा धर्म बदल देता है। लीला चरित्र और घटता 
को लौकिक धरातल से हुटा कर अवतारी पात्रों की अलोकिक क्रीड़ा में बदल देती 
हैं। उस में कई आश्चर्य के तत्त्व जुड़ जाते हैं, राम वृत्त के पात्रों के प्रत्येक सबल- 
दुबंल कार्य की औचित्य-सिद्धि के लिए पूर्व जन्म की कथाओं में उन के कारण खोजे 
जाते हैं । पात्रों के कुछ प्रकट कार्य और अप्रकट कार्य में एक नैतिक अन्तविरोध तथा 
दोहरापन आ जाता है। प्रत्येक बात जो श्रद्धाविश्वास रूप भक्त सहुदय को अनुचित 
या अप्रिय लगी है, उस की कोई न कोई आध्यात्मिक अर्थात्‌ लोलापरक व्याश्या हो 
गयी है। फलल्वरूप इस महाकाव्य के चरित्रों एवं घटनाओं से घोर लौकिक और 
मानवोय मर्॑स्थितियों को तिरोभूत-सा कर दिया गया है। इस से मानस का मध्यका- 
लोनीकरण तो अखण्डरूप से हो गया है लेकिन कलानुभव तथा सामाजिक यथार्थ को 
बेहद क्षति उठानी पड़ी है। यूँ लगता है कि तुलसी ने सारी घटनाओं का लीलाओं में 
जो रूपान्तर किया है, उस के मूल में निर्गुणघारा की मान्यताओं और नाथों-सिढ़ों के 
गुद्मतन्त्रों वाले वातावरण के उच्छेदन की भावना रही है। खलनायक-यक्ष में भी इसी 
भावता को परिभ्याप्ति हुई है जहां रावण, कुम्मकर्ण, विभीषण, माल्यवान, मन्‍्दोदरी, 
त्रिजटा आदि सभी अप्रकट रूप में रामभक्त हो गये हैं। अतः रामपक्ष और रावणपक्ष 
दोनों के पात्रों को मुक्ति मिलती हैँ। इस वजह से खलनायकत्व में दुर्बहता आयी है। 
यह शोल-निरूपण तुलसी के युग का हो प्रतिबिम्ब रूगता है। एक राम मर्यादा" 
पुरुषोत्तम चक्रवर्ती, परब्रह्म अवतार, समाज-संस्थापक और विराट स्वामी के रुप में 
अंकित किये गये हैं जिन के सभी विरोधी एक विदृषक जैसे और हल्के मायावी नट से 
हो गये हैं। जहाँ-अहाँ राम का प्रभाव है वहां को प्रकृति और मानव-समाज, नरपति 
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( सुग्रीव, निधादराज ) और दार्शनिक ( मुनि, ऋषि आदि ), छोकजन (ग्राम नरनारी) 
और देवतागण धमी उन की स्तुति-वन्दना करने लगते हैं।. रावणपक्ष के सभी पात्र 
रामभक्‍त हो जाते हैं। केवल रावण हो बच रहता है ( प्रकट रूप में )। वह भी 
सामन्तीय दर्प तथा अदुरदर्शिता में मदहोश है, वह एक मूर्ख प्रतीत होता है जो निडर 
होने के साथ-साथ धमण्डी है। जनचित्त में, विशेष रुप में तत्कालीन बुद्धिजीवियों के 
बीच उस युग के सामनन्‍्तों के सम्बन्ध में जो वास्तविक धारणाएँ घर कर गयी थीं 
उस का पूरा प्रत्फूटन रावण-धरित्र में हुआ है । राम में मानो परमभागवत गुप्त सम्राट 
समुद्रगृतत के युग और हिन्दूसमाज का जातोय अतीत मुखर हो उठा है। उस काल के 
हम दोनों चारित्रिक ध्रुवान्तों को प्रस्तुत करने के कारण “मानस” में चरित्र द्वारा 
हिन्दूजाति के प्रारन्ध का सवाल भी उठाया गया है। रावण श्राह्मणवंशी और 
दिवभकत हो कर भी वर्णाश्रम धर्म और आयों को राजनैतिक शक्ति को चुनौती देता 
है। राम वर्णाश्रम व्यवस्था वाली प्राम-इकाइयों तथा सम्मिलित कुटुम्ब वाले परिवारों 
के मेल से बने क़दोम हिन्दू समाज का, उस की सम्बन्धताओं और तैतिक आचरणों का 
एक मॉडल प्रस्तुत करते हैं। राम चरितनायक हैं और रावण समाज-व्यवस्था का 
विधटक । किन्तु मुग़ल साम्राज्य की उदार सुदृढ़ता और भारतीय रिनैसां में उस के 
आत्मरंजित हो जाने की प्रवृत्ति के कारण रावण एक विदृषकत्व के स्थान पर अवनत 
हो जाता है। अन्य महत्‌ पात्र इन दो ध्रुवान्तों के बीच अन्विषित हो कर भी तत्कालीन 
समय ओर समाज की प्रवृत्तियों तथा चुनौतियों के नुमाइन्दे हो गये हैं और वाल्मीकि 
की निर्मितियों की अपेक्षा बदले हुए नज़र आते हैं। तुलसी के लक्ष्मण में ही वाल्मीकि 
कृत चरित्र-दृष्टि बकाया रह गयी है। वें मानो रामायण के अजुंत हैं। रामसला, राम- 
अनुज, रामभकत और आये समाजवृत्त की रुढ़ियों के भंजक | वे ब्राह्मण परणुराम से 
जा टकराते हैं, राम के नये सम्राट मित्र सुप्रोव को दण्डनीति से राजनैतिक सब्धि की 
दातों को पूरा करने को आगाह करते हैं। भरत के चित्रकूट-आगमन पर राजकुमार 
की तरह जागरूक हो जाते हैं। मेघनाद के यज्ञ को विध्वस्त करने को तत्पर रहते हैं । 
हुनुमान्‌ तक आदर्श सेवक ओर प्रचण्ड सेनापति हैं। भरत एक आदर्श त्यागी तथा 
राजधर्मपालक हैं । सीता का चरित्र बहुधा राम की आच्याशक्ति के रूप में तथा रामपत्नी 
के रुप में स्वीकृत होने के कारण उचित दृष्टि कम पा सका है। वस्तुतः सीता में 
पतिब्रतधर्म और सम्मिलित कुट्म्य की दमघोंटू कर्तव्य-गठरोीं को ढोते के बीच प्रबल 
अन्तईल्दू है। राम के साथ बतयात्रा का विनयपूर्ण अनुरोध करने वाली सीता में आत्म- 
निर्णय के अधिकार का अनूठा तेज दमक उठा है। हनुमान्‌ से मिलते समय वन्दिनी 
सीता में राम को प्रिया भुला देने की हल्की चुटकी लो गयी है ठया अग्निपरोक्षा देती 
हुई सीता ( तुलसों की माया सीता वास्तविक सोता के चमत्कार के बावजूद ) अपने 
मारीत्व को तपपूर्ण बना देती है। तुरुसोी द्वारा सोता को निताम्त कोमछ बनाने की, 
राजवाला का गोरद प्रदान करने को चेघष्टा फलबती नहीं हो सकी । वह मानस में 
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जगज्जननी से अधिक एक उत्तरदायित्व पूर्ण पत्नी और राजवाला से अधिक एक 
ग्रामबाला हो गयी है। इसी भाँति रावण सम्पूर्ण आरयसमाजवृत्त की रचना को ही 
खब्डित करना भाहता है। वह प्रतिशोध के धर्म का मानने वाला एक शत्रु है। राम की 
कूटनीति ओर रावणपक्ष के मन्त्रियों की राजनीति रावण के उद्देश्यों और मोजनाओं को 
खण्डित कर देती है। अकेला मेघनाद हो उस का है और मस्त्री-परिषद्‌ के प्रमुख 
राजनेता उस के विरुद्ध हैं। हस राजनोतिक भूमिका पर तुलसी ने 'मानस' में सन्नाद्‌ 
हुं के बाद के भारतोय सामन्‍्तयुग को दरबारी दशाओं को प्रतिबिम्बित किया है । 
यह सच है कि उन्हें कालिदास या केशवदास की तरह राजसभाओं का निजी अनुभव 
नहों था। इसलिए रामसभा और रामपक्ष के समाज मन्दिरों तथा चौपालों के सत्संग 
जैसे हो गये हैं, तथा रावण-सभाएं या और सभाओं को राजपरम्पराएँ तत्कालीन 
लोकधर्मी नाट्य स्वांग जैसी लगने लगी हैं। सन्त तुलसी कोरमकोर ग्राम्य बेतना में-- 
ग्राम्य चेतना की रूढ़ि, परम्परा और पुनरुत्यानवादी आदर्शवाद में--पगे हैं। 'मानस' 
के राज-कथापटल को ग्रामीण परिवेश देने के कारण ही उन की यह कृति मध्यकाल 
को हिन्दू जतता की सामाजिक यथार्थता के समग्र द्याम-शुक्लूपक्ष को प्रस्तुत करती 
है। इसी वजह से 'मानस' का महाकाव्यत्व दण्डी, भामह, विश्वनाथ के परिगणना बारे 
लक्षणों से कहीं बहुत व्यापक ओर गहरा हैं। जब स्वयं तुलसी ही उन छक्षणों के 
कायल नहों रहे, तब हम हो उन्हें क्‍यों थोपें ! 

'मानस' का रूप-विधान दो तत्त्वों के संयोग से बना है--( १ ) दोहा-बौपाई 
ली में लिखी जाने वाली लोककथाओं के बृहद्‌ काव्यरूप जिन में एक ओर तो अनावश्यक 
बर्णन तथा वस्तुपरिगणना आदि होती है तथा दूसरी ओर लौकिक तायकों (प्राकृत जन) 
में वीर-श्रंगार का परिपाक; एवं ( २ ) पौराणिक शैली जिस में श्रोता शंका उठाता 
है ओर कथा-वाचक उस का समाधान करता है। यह समाधात या तो सहकारी कथाओं 
को जोड़ कर दृष्टान्त रूप में किया जाता है, या दाशंनिक कथनों अथवा व्यावहारिक 
आचरणों को प्रस्तुत कर के किया जाता हैं। तुलसी ने एक ओर दोहा-चौपाई बाली 
इतिवृत्तात्मक शैली अपनायो है तो दूसरी ओर पौराणिक शैली में शिव-पार्वती, शिव- 
सती, काकभुशुण्डिगगरुड, याशवत्क्य-मरद्वाज, तुलसीदास-सज्जनवुन्द को क्रमदा: बक्ता 
एवं श्रोता के युगल के रूप में प्रस्तुत कर के सम्पूर्ण मानस के ढाँचे को एक संवादपरक 
गति प्रदान को है। इसलिए कथा कभी पूर्व जन्म में नेपध्य से कई प्रकरियाँ संग्रह कर 
लेती है, कभी स्थगित हो कर पिछली कथा को कड़ी को आगे बढ़ाने रूगतोी है, कभी 
किसी दार्शनिक एवं भक्तिपरक जिज्ञासा का समाधान करने लगती है, कभी भरितकाब्यों 
को परम्परा में स्तुतियों एवं माहात्म्यों का कोन रचाने लगती है। कथानक के प्रवाह 
की अपेक्षा 'मानस' में राममक्ति एवं राममक्त को महत्ता प्रतिष्टित करना मूर उद्देश्य 
हो गया है। सारा महाकाव्य मानो एक ही प्रइत का उत्तर देता है--राम सौकिक 
नरनायक न हो कर परब्रह्म अवतार हैं जो छीलाएँ कर रहे हैं। मानस के थ्रोता 
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( ० सहुृदय ) को आचद्वन्त तथा बारम्वार आगाह किया गया है कि वह इन लीलाओं 
से भ्रमित ते हो जाये। सोन्दर्यानुभूति को दृष्टि से यह प्रवृत्ति कृति से साधारणीकरण 
के 'सर्वंसाधारण्य' का लोप करा देती है और पात्र तथा सामाजिक के बीच निर्वाष 
भावन-व्यापार होने में बाधा पहुँचाती है। आद्योपान्त राम को नररूप में अंकित किया 
जा कर भी प्रत्येक धटना के निष्कर्ष कथन में उन्हें परब्रह् बलान दिया गया है । 
वस्तुत: कवि तुलसी की अपेक्षा सन्त तुलसो का लक्ष्य चरित्रशित्पन न हो कर भक्ति- 
निरुपण रहा है। इस में उन्होंने अध्यात्म रामायण” की पद्धति को ग्रहण कर के 
काव्यतत्त्व को पदच्युत कर के अभिनव “भक्तिरस” की प्रतिष्ठा की है। इसी दृष्टि के 
कारण त्रासद संवेगों ( भयानक, रोद्र ) और सुखद संवेगों ( श्रृंगार, बोर ) को मर्यादा 
तथा अलौकिकता से इतना ढाँका गया है कि यही स्पष्ट होने लगता है कि यह महा- 
काव्य सहृदय पाठकों के लिए कम हो कर साम्प्रदायिक सन्‍्तों और मात्र भक्तों के निमित्त 
ही है। मानस' एक सौन्दय॑तात्त्विक प्रश्न उठाता है--क्या दैवो अद्भुत में सफल 
साधारणीकरण हो सकता है? वहू सवाल इसलिए और भो जटिल हो जाता है कि 
यहाँ चरित्र-परिवर्तन अथवा चरित्र-स्थैर्य विलक्षण है। चरित्र-परिवर्तन में यदा-कदा प्रो 
१८० डिग्रियों का धुमाव आ जाता है। इन घ॒ुमावों के वाहक काव्य-प्रयोजन तो कम 
ही हैं, देवी हेतु अधिक हैं; जैसे मतिभ्रम ( सरस्वती द्वारा ), भाग्य खेल ( ब्रह्मा द्वारा) 
ओर शाप ( ब्राह्मण द्वारा )। पात्र मन में सोचते कुछ हैं और करते कुछ हैं । नाटकीय 
मायावरण ( ड्रेमेटिक हल्यूज़न ) को दृष्टि से यह एक अनूठी क्षमताओं का निष्कासन 
कर सकता था किन्तु सन्त तुलसी को दृष्टि के कारण यहाँ पात्र और पाठक के बीच 
लोकन्परलोक तथा जीव ओर ब्रह्म के सम्बन्ध को अधिक सुदृढ़ करने की इच्छा प्रकट 
हुई है । हाँ, 'पानस' में लोकजग को सहज कुतूहल ओर श्रद्धा को बाँध लेने का अजब 
इन्द्रआल है क्योंकि वह उन की रूढ़ियों और स्वप्नों, परिवारों और षोडश कर्मों, ग्राम 
और सामाजिक आचरणों के वांछतीय पक्षों का संग्रह करता है, उन की लौकिक- 
अलौकिक चिन्ताओं को सगृुण-साकार बनाता हैं। 'मानतस' में क्रान्ति से अधिक मध्य- 
कालीन स्थिरता, विद्रोह से अधिक पुनरुत्थान, परिवर्तत से अधिक सुधार को चेतना है । 
इसी लिए यह भारत के मध्यकाल के दोघंसरल जन-जीवन को सामाजिक ओर ओोडिक 
बेतना का एक धूमता हुआ आइना है जहाँ तारियों के सम्बन्ध में बेहद अमानवतावादी 
निर्णय, शाद्रों के उचित उत्थान के प्रति तिरस्कार, टूटते हुए वर्णाश्रम धर्म का आदर्शी- 
करण करने की ब्राह्मणवादो ग़लत कोशिशों मिलेंगी ( जिन्हें समय नाकामयाब कर देता 
है ) और समानान्तर हो भाई-भाई के मर्यादित आपसी सम्बन्ध, राजा-अज़ा के प्यारे 
धर्म, परिधार और ग्राम को खुशहाली के लिए अनिवार्य नागरिक कर्तव्यों और प्रशासनिक 
सुधारों के संकेत भी मिलेंगे। 'मानस' में गहराई में डूबने पर सम्पूर्ण मध्यकाल अपने 
यथातब्य ओर पुनरत्थानवादी दोनों स्वरूपों को उद्धाटित कर देता है। मध्यकाल की 
हिन्दू जनता की चेतना पोराणिक थो ओर यह पौराणिक चेतना मानस" में छक कर 
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परिव्याप्त है। पुराणों के पंचलक्षण या दशलक्षण 'मानस' में घुल-मिल गये हैं: बृत्ति, 
रक्षा ( अवतार ), मुक्ति, हेतु ( जीव ), अपाश्रय ( ब्रह्म ) के साथ-साथ दान, ब्रत, 
तीयं, श्राद्ध आदि भी शामिल हुए हैं; धर्म और मोक्ष का भी समावेश हुआ है ( लेकिन 
अर्थ ओर काम को भुलाया गया है )। हस भांति 'मानस” हिन्दू जीवन की एक 
आचरणसंहिता बन गया है। यह तत्त्व भी इस के महाकाभ्यत्व की अजल्र अनुकूल- 
प्रतिकूल शक्ति का नियामक है। इस के सात काण्ड तथा इन में से प्रत्येक काण्ड का 
नैतिक नामकरण भी इस का प्रमाण है: बालकाण्ड विमल सन्तोष का, अयोध्याकाण्ड 
विमल विज्ञान वैराग्य का, अरण्यकाण्ड विमल वैराग्य का, किष्किन्धाकाण्ड विशुद् 
सन्तोष का, सुन्दरकाण्ड विमल ज्ञान का, लंकाकाण्ड विमल विज्ञान का तथा उत्तरकाण्ड 
अविरल हरिभक्ति का प्रतिपादन करता है। यह प्रतिपादन पात्रों के शोल के आधार 
पर हुआ है। इसलिए 'मानस' में मधुरोपासता के स्थान पर मर्यादोपासना का प्रचार 
हुआ है। अतएवं 'मानस' काव्य तथा धरम दोनों 'कोसेट्रिक' वृत्तों में घिर कर राम को 
केन्द्रबिन्दु बनाता है। कलियुगवर्णन तथा खलवन्दना तुलसी के युग के अतिशयोक्तिपूर्ण 
चित्र होने के साथ राम, राम-समुदाय तथा रामराज्य का कंट्रास्ट भो पेश करते हैं । 
महाकाब्य का भावन कई स्तरों ओर कई प्रकार के श्रोतागणों को परिलुष्ट 
करता है । यह एक आदहचर्य ही है कि गृहस्थ जीवन तथा क्ृपि-संस्कृति के इस काब्य 
की रचना करने वाला महाकवि एक संन्‍्यासी ओर पर्यटक था | इस से बड़ा आइचर्य 
यह है कि औसत भ्राम की वर्णव्यवस्था और सम्मिलित कुटुम्ब में ओो भी सामाजिक 
सम्बन्ध, वेयक्तिक शंकाएँ, नैतिक मानदण्ड, धामिक कर्मकाण्ड, संस्कारगत मनोरंजन, 
संगठनात्मक कठिनाइयाँ और प्रकृति-निरीक्षण-सम्बन्धी अनुभव हो सकते हैं, वे सब 
'मानस' में गायन तथा वाचन हो कर काब्यांग भी हो गये हैं। इतता व्यापक और 
गहरा लोकानुभव भक्ति तथा मर्यादा की ओर उन्मुख कर दिया गया है जिस ने जन- 
वित्त में गहरा प्रभाव डाला। बालकाण्ड में रामबिवाह का सम्पूर्ण कर्मकाण्ड; 
अयोध्याकाण्ड में पिता-पुत्र, पुत्र-माँ, सासुन्वधू, अग्रज-अनुज के सम्बन्धों का गृहसृत्र; 
अरण्यकाण्ड में पतिब्रत धर्म की गीता; लंकाकाण्ड में शत्रु-मित्र के बीच भी एक मानवीय 
धरातल तथा उत्तरकाण्ड में एक आदर्श नरपद ( हरिमक्त ) और एक आदर्श राज्य 
( रामराज्य ) की यूतोपिया ने एक महाकाब्य के लिए लाजिमी जाति तथा राष्ट्र के 
प्रार्घ की व्यापकता प्रदान की है। संन्यास और नैतिकता की अधिकता ने 
शूंगार, हास्य, लोकिक प्रपंचों को स्वाभाविक जटिलता के पक्षों की काफ़ी काट-हाँट 
कर इस व्यापकता को संकीर्ण भी किया हैं। किन्तु लोक जीवन को अपार व्यापकता 
के ग्रहण ने, उस ग्रहण में छोकमंगल की साधना की प्रवृत््यात्मकता ने मानस को 
अन्ततोगत्वा तत्कालीन जन को समाजशास्त्रीय संहिता बना दिया हैं। कवों 
और वैष्णवों के परस्पर संधर्षों से उत्पन्न जातीय विद्रोह, शंकर के मायावाद और 
नाथों-सिड्धों की रहस्य साधनाओं से उत्पन्न जनता में मयमावना, वर्णाश्रम-व्यवस्था के 


दो परिशिष्ट १९१ 


अजंर होने से प्राम्यव्मवस्था कौ अराजकता, निगुंण-मार्गियों की ज्ञानदीम्त चेतना आदि 
के निराकरण में सगुणमार्गी हुलसी ने एक समन्वयमार्ग दिखाया । इसलिए सारे के 
सारे मानस में शूद्र तथा नारी-विरोध के अलावा सभी जगह सामाजिक समझोते तथा 
धामिक पुनरत्थान के स्वर मिलते हैं जिस का नेतृत्व भूसुर ( ब्राह्मण ) ही कर सकेंगे । 
सारांश में अपने युग ठथा समाज को समझने तथा सुलझाने के लिए तुलसी को 
विदयारधारा ( आइडियालांजी ) ऐसी हो थी । उन्होंने लोकिक सम्राटों तथा सामन्तों 
धर्धात्‌ प्राकृत आश्रयदाताओं के प्रति अथाह विरक्ति और जुर॒ुप्सा का इज़हार किया है; 
अपने समय को अकालों से भरा कलिकाल घोषित कर के सम्पन्नता तथा सुख को 
मानव-जीवन की आवश्यकता भी माना है। किन्तु इस के साथ-साथ वे परलोक के 
स्वप्नों के ज़रिये इस 'मायापूर्ण जगत्‌ के संघ्षों और समाज की अवहेलना भी करते 
रहे हैं। 'मानस' के उत्त रकाण्ड के बाद उत की रचनात्मकता में निवृत्ति की अधिकता 
शुरू हो जाती है जो 'विनयपत्रिका' तथा “वैराग्य सन्दीपनी' में चरमोत्कर्ष पर है । 
'मानस' में अपने हस विशाल, व्यापक और सूक्ष्म लोकानुभव को उन्होंने चरित्रों 
में उतना नहीं छिटकाया, जितना कि लोकानुभवी बिम्बों में, नैतिक और सामाजिक 
यूक्तियों में तथा उपमाओं-उत््रेक्षाओं में। इस की वजह यह हैं कि रामायण-परम्परा 
बरित्र-शिल्परुढ़ियों का मानक गढ़ थुकी थी; विषयवस्तु भी तय थी। अतः मर्म के 
तन्तुओं को बुनते समय अर्थात्‌ पात्रों के अनुभावों ओर संचारी भावों को अवरेखित करते 
समय तुलसो ने उन प्रारूपित अर्थात्‌ टिपिकल पात्रों को भी वैयक्तिकता के रंगों से भरा 
है। हन्हीं स्थलों पर वे पात्र अपने अलौकिक और असाधारण मुखौटों को उतार कर 
सामान्य मानवता में पूर्णतया रूपान्तरित हो जाते हैं। 'मानस' के ऐसे कुछ प्रसंगों का 
परिगणन किया जा सकता है ( जो अपेक्षाकृत कम हैं )--पार्वती के विवाह के लिए वर 
खोजने की माँ की चिन्ता, पुष्पवाटिका तथा स्वयंवर में सीता की क्षण-क्षण परिवर्तित 
मनोदशाएं, कैके पी द्वारा मन्यरा को शिहकना, भरत का परचातताप, कैकेयी का पश्चासाप, 
राम का बियोग, लक्ष्मण को शक्ति लगता, सोता की विरहावस्था, राम को युद्धरति 
जांदि। इस सन्दर्भ में अनेक छोटे-छोटे प्रसंग भी हैं जिन में केवट, अयोध्या की प्रजा, 
शबरी, जिजटा आदि की भावकछवियाँ प्रमुख हैं ।....कवि के लोकानुभवों को बहुत बड़ों 
राशि महाकाब्य की सूक्तियों में बिखरी है जिस का संग्रह एक स्वतन्त्र विषय की सामग्री 
है। इन सूक्तियों में परम्परागत नैतिक आदर्श, कवि के व्यक्तिगत अनुमद और सामाजिक 
बेतना के घरातल, तीनों का संगम हुआ है ।... उपभाएँ-उत्प्रेक्षाएं सन्‍्त तुलसी के 
कोकानुमव की विलक्षण दृष्टियाँ उद्धाटित करती हैं। ये उन के कबि ओर किसान के 
व्यक्तित्व के दृहरे आयामों को दृष्टिगोचर कराती हैं, उपमात के चयन के सम्बन्ध में 
संस्कृत की छलित रूढ़ियों को तिलांजलि सी दे देती हैं, मामूली ओर बेहद साधारण 
लनुभवों को भी रमणोय उपमानों का पद दे देती हैं, आभिजात्य अलंकार परिपाटियों 
को जगह रोक साहित्य की सोन्दर्य-पद्धतियों का भी उस्मेष करती हैं तथा समाज एवं 
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जीवन के समो रसात्मक अथंवा उपयोगी पहुलुओं को रसवृत्त में सम्निहित कर छेती 
हैं। जिस प्रकार कालिदास की उपमाओं की अपनो विचक्षणता है, उसी तरह 'तुलसी- 
दासीय उपमात्रों को छोकषर्मी अन्वितियाँ हैं। हस क्षेत्र में तो तुलसी ने सौन्दर्य-दृष्टि 
में एक युगान्तरकारी प्रवर्तन किया है। इन उपमाओं-उत्प्रेक्षाओं से यह बाखनबी जाहिर 
हो जाता है कि मनोहर प्रकृति में रमने की अपेक्षा तुलसी ग्रामीण जीवन और रामायण 
के भिथकोय जोवन को एकतान करना अधिक उपयोगी मानते थे। रामायण में वे 
आाकाश-कुसुमों के पीछे नहीं भागे, उन्हें आक, जवास, गूलर, ढाक, पलाश, गाँव के 
तालाब आदि घेरे रहे। सन्त होने के नाते तुलतो ने मानस” में श्रृंगार ओर नलशिलख 
का बयान इशारों में अधिक किया हैं। कोटि मनोज, रति और दीपशिखा--मे तीत 
उन को मदद के लिए हमेशा हाथ जोड़ कर दौड़े आते हैं। इस के अलावा चाह, 
सुन्दर, ललित आदि विशेषण भी रूप-विवान कर देते हैं। कवि को मर्यादावादी सौन्दर्य- 
दृष्टि ने पात्रों --विशेष रूप से नारी-पात्रों--का संश्लिष्ट रूपवर्णन नहों होने दिया है । 
वर्णनों के अन्तर्गत बारात-वर्णन तथा नगर-वर्णन को पूर्णता है। युद्ध-वर्णन तथा सिन्धु- 
वर्णन में तो कवि के प्रत्यक्ष दर्शत के अभाव का उद्घाटन हो जाता है। प्रकृति की 
कान्तशोभा को पहले कवि तुलसी ने निरखा है; तदुपरान्त सन्त तुलसी ने भागवत को 
पद्धति पर उस का प्रक उपमान जोड़ दिया हैं। किष्किन्धाकाण्ड का वर्षा-वर्णन तथा 
शरद-बर्णन इसी पद्धति पर हुआ है। कवि ने पम्पा सरोवर तथा चित्रकूट का वर्णन कुछ 
उसी तरह जम कर किया हैं, जिस भांति उस ने बालकाण्ड में विवाह-वर्णन किया हैं । 
इन रागपूर्ण रोमाण्टिक वर्णनों में भो जहाँ कहीं अवसर मिला है, कवि ने उपदेश देने 
का मकसद प्रा कर लिया है। इस से भावोष्छवास में झटके लगे हैं। वर्णनों का 
जितना अभाव मानस में हे, उतता किसी प्रर्यात महाकाव्य में नहों होना चाहिए। 
इस में वर्णनों का स्थान स्तुतियों और घामिक तिद्धान्त-निरूपण ने ले छिया हैं। इस 
का काव्य के लालित्य पर तदनुसार असर पड़ा हो है । 

आानस' का प्रतीकशास्त्र वैदिक न हो कर पौराणिक है, यद्यपि यहाँ वैदिक 
देवमण्डल भी भले-बुरे रूप में आया है। ब्रह्मा ओर शिव, सरस्वती और इन्द्र उपस्थित 
रह कर विचारवस्तु (भीम ) को प्रभावित करते हैं। इस का परिणाम कई दिशाओं 
में दृष्टिगोचर होता है--( १ ) अतिप्राकृतिक पात्रों के प्रवेश के कारण महाकराव्य का 
विस्तार जीवन से अधिक विश्ञाल हो जाता है; (२) अतिप्राकृतिक घटनाओं का समावेश 
कोतुक तथा अद्भुत, विद्रप तथा भयानक का सन्धान भी करता है ( धुल्दरकाण्ड ओर 
लंकाकाण्ड में द्ष्टटय ); (३ ) महाकाव्य में स्वर्ग, पृथ्वी, पूव॑जन्म, आगामी जम्म, 
भाग्य और दैवी कार्यों का समावेश भी हो जाता है तथा ( ४ ) महाकाव्य देश एवं 
काल के अक्षों में पीछे अधिक पीछे को ओर प्रवहमान हो जाता है। इन का सम्मिरित 
प्रभाव उदात्त होता है और मंचीय प्रज्ञा ( सेटिंग ) एक समग्र राष्ट्रीय संस्कृति को 
अपित करती हैं। 'मानस' में मिथक-काल, ऐतिहासिक कार तथा तत्काल तीनों 
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का संयोग हुआ है। यही संयोग रामअयन को एक सभ्यता तथा एक जाति के समग्र 
जीवन में गुम्फित कर देता है। इसे हो महाकाव्य का महाकाव्यात्मक प्रभाव 
( ऐपिकल इफ़ेक्ट ) कहा जाता है; और यह प्रभाव 'मानस” की भाषणकला वाले 
पद्चलय में मानो एक जादू को बाँध देता है। यही नहीं, रामायण परम्परा के 'मानस' 
में केवल नायक राम ही चरितनायक नहीं हैं, लक््ष्ण, भरत, हनुमान्‌ और सीता तथा 
रावण, कुम्मकर्ण ओर मेघनाद को भी उतनी ही पायदानों है जिस से कि वे राम और 
रामपक्ष ते टबकर ले सके । अलबत्ता, अपने धामिक दृष्टिकोण की वजह से तुलसी 
ने उन के खलतायकृत्व का तेज हरण कर उन में से दो को तो दुर्बल विदृषकों जैसा 
बना दिया है | 

अन्य महाकाव्यों की तरह 'मानस” की विषय-वस्तु का क्षेत्र भी एक मध्यकालीन 
विश्वकोष ( एन्साइकलोपोडिया ) जैसा है जिस में जन्म से ले कर विवाह और मृत्यु 
ओर पूर्व जन्म-पुनर्जन्म तक का जीवन है, साम्राज्यों का उत्थान-पतन है, शहरों का 
विध्वंस्-निर्माण है, संल्कृतियों का प्रसार और रूपान्तर है तथा, अन्ततः, एक सम्पूर्ण 
मध्यकालोन हिन्दू संस्कृति की पुंगीभूत शक्ति एवं राष्ट्र के प्रारब्ध के प्रश्न हैं। इन 
प्रदनों को सन्त भक्तकवि तुलसीदास ने युगीन कलात्मक परम्परा तथा अपनी बोद्धिक 
चेतना के अनुसार मानस” में प्रस्तुत करने, सुलझाने ओर पुनरुत्यानवादी बनाने की 
महाकाव्यात्मक दिशाएं दो हैं । 
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[आ] मध्यकालोन कवि के आत्म-संघर्ष को एक 
. फान्तातो : 'विनयपतन्रिका' 


हम तुलसी को अवतारी, सन्त, भक्त और दार्शनिक रूपों में उभारने के प्रयासों से 
साभिप्राय कतराते रहे हैं। उन चेष्टाओं में हमें निरंकता और एकांगिता हो दुष्टिगोचर 
हुई है । इस के अलावा तुलसी के उपयुक्त स्वरूपों की आरती उतारने वाले असंखुय 'माँ 
भारती के सपूत' तो हैं ही, जो तुलसी के मानस -पाठ को यज्ञ और तुलसी-मामो- 
ज्चारण को पृण्य मानते रहे हैं। हमें यही लगता रहा है कि ऐसो दृष्टियों के द्वारा 
“कवि और व्यक्ति! तुलसी पर गाढ़ा आवरण डाल दिया गया है; तथा मध्यकालीन 
सामाजिक तुलसी के यथार्थ अनुभव-जगत्‌ के उद्घाटन को और “कसकते दुखते मूलों' 
के आत्म-संघर्ष को मुक्त कर दिया गया है। हमें ये अनजाने और शुद्ध प्रयोग यधार्थ- 
विरोधी और जीवनत-विरोधी लगे हैं। 

इस सन्दर्भ में हम मानस” के बजाय 'विनयपत्रिका' का उदाहरण लेते हैं । 
कहा जाता हैं कि 'मानस' के बाद 'विनयपत्रिका' का स्थान सर्वोच्च है। क्यों? 
भक्ति की दृष्टि से इस का स्थान बहुत ऊँचा है तथा यह तुलसी के दार्शनिक विचारों 
का स्पष्टीकरण करती है! कभी उसे सफल गीतिकाब्य का उदाहरण भी बता दिया 
जाता है तथापि इस केन्द्रीय बोध को बहुधा नहीं उमारा जाता कि 'विनयपत्रिका का 
विषय रामचरितगायन न हो कर स्वयं तुलसी का आत्मसंघर्ष, आत्म-निवेदन और 
आत्म-निर्वातन है। अपने बाह्य रूप में 'विनयपत्रिका' एक मध्यकालीन दरबार में 
पहुँचने वालो सिफ़ारिशी अर्जो हैं। किन्तु यह एक दीन-होन प्रजा का, तथा एक 
सम्मानी और मर्यादित मनुष्य का डरावना आम्यन्तर संसार भी है जो सामन्तवाद के 
दानवो रूप को, 'फान्तासी' के द्वारा नंगा कर के देखता हैं। इस हाशिये पर 'विनय- 
पत्रिका' एक ओर तो कवि के आत्मसंषर्ष को प्रस्तुत करती है तथा दूसरी ओर फान्तासी 
के सन्दर्भ में यधार्थ अनुभव-जगत्‌ का उद्घाटन करती हैँ । इस उद्घाटन में सामन्तीय 
ढाँचे की विक्ृतियाँ खुल पड़तो हैं। कवि के समकालीन परिवेश का 'भय और "त्रास', 
जो भयावह संसार रचता है--वह इस में ( आनन्द” और "प्रकाश रुप न हो कर ) 
वस्तु-जगत्‌ का उद्देश्यपूर्ण प्रतिब्िम्ब होता चला गया है। 'अभ्यन्तरोकरण' को यह एक 


१. इस लेख में दो गयी पद संख्या गीताप्रेत, गोरखपुर से छपी 'विनयपत्रिका' के मुताबिक है। 
दो परिशिष्ट २९५ 


विचित्र तुलसीगाया है । 

कहाँ 'रामलला-तहूछ” का कामिनी सुन्दरियों के सौन्दर्य और विझास से 
छलकता हुमा आलम और कहाँ 'विनयपत्रिका' का 'त्रास' और पीड़ा से छटपटाता 
हुआ बन्दी मध्यकाल ! इस कृति में महाकाल विद्रप हो कर 'कलिकाल' हो गया है 
तथा मध्ययुगीन सामन्तीय ढाँचा अज्ञान, अरक्षा, त्रिविध तापों, पीड़ा और आतंक पैदा 
कर रहा है। कवि ने 'माया' और “विक्रार' के आदिम प्रतीकों के माध्यम से 'विनय- 
पत्रिका' में इस सामन्तीय 'दानवोकरण” और 'भ्रान्तिकरण' की यातना को भोगा हूँ। 
अतएव स्वामी-सेवक के, शरीर और मन के, बलवानू और निर्बल के बलासिकल 
सम्बन्धों में व्यवहारधर्मा भयानकता आ गयी है। अतः संस्कृटि-पण्डित तुलसी गुसाईं 
को भूत-प्रेत-पिशाच और राक्षस, मगर और श्यूगाल, कुत्ते और चहें के उपमान पेश 
करने पड़ रहे हैं। स्पष्ट हैं कि अब जब तुलसी ग़रीब ( दोन ), पीड़ित (कक्षीण ), 
उत्पीड़ित ( हीन ) प्रजा से पूर्णरूपेण एकरूप हो गये हैं, तब उन्हें मानवीय सम्बन्ध 
पशुओं की तरह डरावने लगने लगे हैं तथा इतिहास अपने सृष्टि-चक्र को धुरी में छिटक 
कर 'टूट' गिरा है । 

मध्यकाल में एक मर्यादावादी वैष्णव पण्डित-संन्‍्यासी कवि के द्वारा सम- 
कालीन बोध” की ऐसी अभिव्यक्ति एक निरन्तर जूझते-टूटते आत्म-संघर्ष का परिणाम 
है। इसलिए 'नहुछ” और “पत्रिका' की दो विपरीत दुनिया हैं । 

तुलसी की जीवनी का यह तथ्य है कि थे परत्रह्म एवं मर्यादा पुरुषोत्तम की 
भव्यता, उच्चता, श्रेष्ठठा की दुनिया से चल कर बुढ़ापे में कलिकाल अर्थात्‌ मध्ययुग 
अर्थात्‌ अपने सामन्‍्तीय समकाल में आ गये थे। एक ओर स्वामी ( राम हों अथवा 
क्षत्रिय सम्राट ) परम गौरव एवं परम ऐश्वर्य से मण्डित थे, हो दूसरी ओर सेवक या 
दास ( भवत हों अथवा प्रजा ) दोनता, हीनता, पतितता में जकड़े थे। यह तय है कि 
सामन्तीय सम्बन्धों का केन्द्रीय रूप ठो स्वामी-दास वाला ही है और उन का केन्द्रीय 
भाव विनय तथा दैन्य है। समाज में परिव्याप्त दोनता ही भक्ति के उज्ज्वल 'दैन्य 
भाव' में आदर्शीकृत है। स्वामी की सर्व-समर्थता और अपनी ( सेवक को ) स्वताधा- 
रणता के अन्ततविरोध के बीच समन्वय के आधार स्वामी को कृपा, दया तथा वत्सलता 
और सेवक को सेवा और श्रद्धा हो हो सकती थी । अतः 'विनयपत्रिका' में दृष्टदेव राम 
और दास तुलसी के दो समानान्तर संसार हैं। ऐश्वयं और दीनता के, ब्रह्म और माया 
के, आनन्द और तरस के, भुवत और भय के ! सारी पत्रिका” इन दो संसारों को 
तुलना या विपर्यय की सम्भावनाओं को रचती है । अतः इस कृति में बाह्य जगत्‌ को 
दा और आस्तरिक बेतना के द्वन्द दार्शनिक रूपकों ओर मिथकोय बिम्बों के द्वारा 
अभिव्यक्त हुए हैं। और, अभिव्यक्ति में फान्तासी का संयोजन हैं। राम के दरबार की 
एक दुनिया है जो यूतोपिया है, तुलसी के कलिकाल को एक दुनिया है जो एक भयानक 
फास्तासी है। इस फ़राम्तासी में बस्तु-अगत का प्रतिबिम्ब-लोक तुरत खुल पड़ता है यदि 
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हम दार्शनिक तुरुसी के आध्यात्मिक रूपकों के सम्बन्ध निवार लें; और भीराम के 
दरबार में कषि तुलसी की थूतोपियाई महत्वाकांक्षाओं के दिवास्वप्नों के मल में उन की 
आत्मकथा को कसक तथा दुख को पढ़ डालें । 

हुलसी ने “पत्रिका' में दृष्टदेव के रूप के ध्यान में लालित्य, लावध्य और 
माधुर्य की ध्यंजना की है लेकिन शिव-स्तुतियों में कामारि या कामरिपु शिव की अर्चना 
की है. ( पद ३, १० )। इष्टदेव के वर्णन में उन्‍होंने सब से अधिक स्थान कृपालुता 
को दिया है तथा इस के बाद दयालुता को । किन्तु अपनी आत्मब्यथा में अहंकार और 
स्वार्थ की भत्संना की है। दृष्टदेव को कृपालुता के साथ शील जोड़ा है। किन्तु स्वयं 
को पतित माना है। इष्टदेव का स्वभाव पतितपावन मानता है तो स्वयं को त्रितापों से 
जजूता हुआ कहा है। तुलसी के इस अनुभव में भक्ति की साम्प्रदायिक, कर्मकाण्डी' 
तथा रुढ़िवादी शैली भी अवश्य गुंथी है किन्तु उस पर विजयी हुआ है उन का बिष- 
पायी जीवन तथा आत्मसंधर्ष पे दमदमाती उन की आत्मानुभूति; बह आत्मानुभूति जो 
संक्रमण शक्ति के साम्राजिक चेतता के वटन्‍पीपल के मूल से उभरी है। अतः बह 
आत्मसंघर्ष की दीप्ति और दमक है कि उन्होंने शिव तथा हनुमान्‌ की सर्वाधिक स्तुति 
की है। शिव-विरोधों के सामंजस्य हैं। वे अशुभ रूप प्रतीक होने पर भी कल्याणलानि 
हैं ( पद १० ); वे व्याप्त और गज चर्म के परिधान धारण करने बाले मसान- 
निवासी होने पर भी गिरिजा के मनरूपी मानसरोवर में बिहार करने वाले मरारूहंस 
भी हैं; वे शितिकणष्ठ और नीलकण्ठ हैं; वे कामरिपु हैं। अतः तुछसी ने अपने आत्म- 
संधर्ध के दन्द के लिए शिव को चुना क्योंकि वे मूलतः कामारि और रामभक्‍त हैं। हसी 
कही में उन्हें एक आत्मसम्मानी, सेवक किल्तु अतुलित बलशाली तचा भय से बिमुक्त 
कराने थाले अन्तर्मुखी सत्य के प्रतीक की भी तलाश रही | इस के लिए उन्होंने शुरू 
से हनुमान्‌ को चुना और अपनी कृति-जीवनी का समापन भी हनुमान बाहुक से 
किया । आत्मसंघर्ष को दन्द्वात्मक ( शिव ) तथा आत्मशोध की दिशा ( हनुमान्‌ ) को 
मिलाते हुए ही उन्होंने हनुमान्‌ को बन्दर के आकार में साक्षात्‌ शिवस्त्ररूप माना है 
( 'बानराकारविग्रह पुरारी', पद २७ )। हनुमान्‌ एक ओर दास ( तुलसी ) के त्रास' 
का शमन करने वाले हैं तो दूसरी ओर सीतारमण श्रीराम के साथ शोभित रहते हैं। 

श्रास और शोमा का, कामारि शिव और कामनिन्दित राम का, अशुभ और 
शिवत्व का यह इन्द्र ही तुलसी की जीवनी-वोली है जो दार्शनिक रूपकों तथा मिथकोय 
चरित्रों द्वारा परिलक्षित हुई है। 'विनयपत्रिका' में अलबत्ता एक और नया हाक्षिया 
खुरू पड़ा है, 'मानस' के रामराज्य की दिव्य यूतोपिया के स्थान पर तुलसी के समकारू 
( कसियुत के चरण का कलिकाल ) की भयानक ययार्थता ! अतः उन को पूर्व॑बर्ती 
रचनाओं का थीज 'झीरू' या सौन्दर्य, या शक्ति! होता था। परवर्ती पत्रिका का 
बीज-माय 'त्रास' ( भय ) है । 

यह भी एक ताज्जुब है कि अब भक्त तुलसी को अपनी सौन्दर्य सामाजिक 
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अन्वीक्षा की शुरुआत त्रास से करनी पड़ी, और अपने अकेछेपन की पीड़ा को त्िविध 
तापों द्वारा तथा अपने समा की क्रूरता को माया के द्वारा अमूरतिकृत करना पड़ा । एक 
मनोवैज्ञानिक पैंग में हम देखते हैं कि ज्यों-ज्यों तुलसी का विश्वास क्षीण होता जाता है 
व्योंत्यों उन के रचना-संतार में से श्रीराम का चरित्र-गायन स्तब्ध होता जाता है और 
कलिकाल का भय जागता जाता है। 'विनयपत्रिका' के पदों के माध्यम से वे बारम्वार 
अपने आत्म-विध्वास को दुआरा पाने की कोशिश करते हैं; भय और पाप पर काबू 
पाने के लिए क्रमश: शिव, हनुमान, कालिका, धत्र॒ुप्नादि एवं देवी, गंगा आदि की 
स्तुतियाँ करते हैं; और हर बार अपने चहुओर के जगत्‌ को अधिकाधिक मायामय, 
अज्ञानपूर्ण, भयानक ओर स्वार्थोन्मत्त पाते हैं। छग्ता है कि वे शत्रास और शोभा के 
इन्द्रात्मक अस्तित्व से एक साथ संधर्ष कर रहे हैं; +भी शोमा फिसलती है तो त्रांस 
रहता है, कभी त्रास म्िटता है तो शोभा भासित होतो हैं। अतः पत्रिका के पदों में 
कवि की उलझी हुई मनोदशाएं, इन्दों की एकता, रिपेध का नेतिकरण आदि मिलता 
है; बीच में श्रद्ा और भय ( अनास्थाजन्य ) के समानान्तर पद मिलते हैं; तथा अस्त 
में पुनः मानो हठात्‌ ढंग से, रामभक्ति पद मिल जाता है और उन की पत्रिका” में सही 
कर दी जाती है । 

पत्रिका' से एक बात और उजागर होती है कि कवि की मूल आदर्शावादी 
जीवन-दृष्टि 'रामवृत्त' के इर्दगिद हो घूमी है अर्थात्‌ उस के अधिकांश सांगरूपक 
रामबृत्त से गृहीत हैं। एक अन्य तथ्य भी उम्मीलित होता है कि कवि तुरुना को 
सर्वागीण तथा संयुज रूप में अन्वित करता है ओर हम्बे-लम्बे सांगरूपकों के माध्यम 
से अपने वस्तु-जगत के प्रतिबिम्ब का शोध करता है। तोसरी बात यह भी प्रकट होती 
है कि वह सांगरुपका में जो उपमान जुटाता है वे रामवृत्त के अथवा पोराणिक वृत्त के 
हैं । जहाँ-जहां, ओर जब तक कवि सांगरुूपकों की क्रमश्ंखला से बेंधा होता हैं तब 
तक और वहाँ-वहाँ उस में एक व्यवस्था ओर सन्तुलत है, विश्लेषण का विवेक है । 
'पत्रिका' में ऐसे कुछ परिष्कृत सांगरूपक हैं : जैसे, काशी का कामचेनु के रुप में 
( पद २२ ), चित्रकूट का कल्पत॒क्ष के रूप में ( पद २३ ), फायुन में चल्द्रमा की 
सोलह कलाओं का भक्ति के सोलह सोपानों के रूप में ( पद २०३ ), माया का नाच 
के रूप में ( पद ९१ ), छरोर का लंका के रूप में ( पद ५८ ) चित्रण है। कवि के 
इन रूपकों में अधिकार और यथा ज्ञान मौजूद है । 

लेकिन, यह द(ृष्टि' संयुज नहीं रह पाती । सांगरूपक विज्छिन्न, विषटित 
खण्टित या कारण-कार्यक्रम से बिस्थापित होने लगता है अर्थात्‌ रामवृत्त से सम्तुख्ित 
यथार्थता और समाज का तुलतात्मक प्रतिबिम्ब शने:-शनैः चकनाच्र होने रूमता है 
और ययार्थता में भय का पलड़ा भारी पढ़ने छगता है। तब एवं सभी कफाम्तासी का 
महाजमभ्म होता है। यह स्वप्नद्रष्टा तुलसी के मोहमंग का भी कुरूप सौनन्‍्दर्य-शास्त्र है। 
इस में चुपके से अनजाने ही फूहडता ( एब्सडिटी ) तथा विवेकद्वीनता ( इरेंशनलिटी ) 
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का अभ्युदय हो भाता है ( दे. पद ८, ३२, १११ आदि )। कवि कई बार कोशिश 
करता है कि भय टूर हो और भ्रद्धा, विश्वास दृढ़ रहे। किन्तु यह नहीं होता । भय 
को काँख से विद्रप समाज नंगा हो कर नाचता है तथा विश्वासहीनता में 'असोन्दर्य' 
उभरता है । 

इस की बड़ी मामूली सी शुरूआत है । पहले कवि 'भोषणाकार, भेरव, भयंकर, 
भूत-प्रेत एवं प्रमधाधिपति शिव” की स्तुति करता है जो डाकिनी, शाकिनो, लेचर, 
भचर का भजन करते हैं; जो काल के भो अतिकाल, कलिकाल रूपी सर्प के लिए 
गरड़ पक्षी हैं; जो मोहरूपी चहे को मारने के लिए बिलाव हैं । इसी तरह कबि हमेषा 
दो प्रसिद्ध रूपकों के द्वारा भय को जोतना चाहता है: शत्रुरूपो हाथी को मारने के 
लिए बनराज सिंह का रूपक ( हात्रुकरि केसरी ) तथा सर्पों के भक्षण के लिए गरइ़ 
रूपक । इस के लिए वह हाथी और केसरी के लिए नानाविध उपमेय जुटाता है 
( विशेषतः भय, काम, मोह, अज्ञान भादि के हाथियों या सर्पों को लाता है। ) भतः 
“भय के जनमते हो 'पत्रिका' में फान्तासो का अभियान शुरू होता है। यह अभियान 
समाज, जगत और पसंसार के नये रूप धारण करता है जिस में कवि का गहरा जोबन 
बोध तथा सामन्‍्ती समाज का पाखण्ड अधिक सशक्त, तीव्र ओर साक्षात्‌ हो उठता है | 
हस जीवन बोध और समाजपाखण्ड को प्रतिनिवेदित करने वाला कवि भक्त, बैरागी और 
सम्त है। अत: इस प्रतिनिवेदन में वह जगत, माया, संसार, कलिकाल के आध्यात्मिक 
प्रतीकों का इस्तेमाल करने को लाचार है। अतः उभय प्रतिनिवेदनों की वास्तविकता 
छूने के लिए हमें रूपकों को निथारना और प्रतीकों को उभारना पड़ेगा । 

'कवितावली' के उत्तर काण्ड में भी वर्तमान को इतिहास-रूप” में पेश किया 
गया है लेकिन वहाँ भय ते हो कर 'पैर्य/ और 'सहिष्णुता' है। पत्रिका में 'मय' का 
संचार है। बचपन के 'अभागे' और 'अनाथ' रामबोला के बुढ़ापे में तुलसीदास हो जाने 
पर भी सामाजिक कल्याण ( 'रामराज्य' ) का लक्ष्य नहीं मिला, कहीं भी आदर्श 
साकार नहों हुए ( असहायता, अरक्षा ); और आत्म-निवेदन श्रद्धा को क्रायम नहीं 
रख सके । अतः आत्म-छल ओर आत्म-संघर्ष के ध्रवान्तीय ज्वालामुलियों का विस्फोट 
करने के लिए कवि ने उन्हों आदिम प्रतीकों तथा मिथकीय बिम्बों को कलिकाल के बृत्त 
में फेंक दिया । 

बहरहाल 'विनयपत्रिका' में फान्तासी के जन्म की भी प्रक्रिया ढूँढी जा सकती 
है । जब जातिमान और लोककवि-कृष्ठ 'धबराये हुए हों; जब अतिपीड़ित, अतिदीन, 
अतिस्यार्थी और अतिदुखी छोग बोलें, तो उन के कहें का बुरा नहीं मानना चाहिए 
क्योंकि वे भले-जुरे का विचार कर के नहीं बोलते ( पद ३४ )। अतः भय की 
आरम्मिक अवस्था - ( धवबराहुट ) की अवियारित अभिव्यक्ति में फान्तासों का अंकुर 
उथता है। यह धबराहुट भी बरूवान्‌ और समर्थ के मुक़ाबले उस दीन-हीन-पतित की 
स्थिति है जो ईमानदार सच्चा, नेक और त्यागी है। यह स्थिति 'किमाकार' ग्रोटस्क के 
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ब्यूह की है: 'तेरे देखत सिंह के सिसु मेंढक छीडे अर्थात्‌ अतुलित बलशाली हनुमान्‌ 
के देखते-देखते सिंह के बच्चे को मेंढक नियले लेता है। अतः कवि को रूगता है कि 
इस कलियुग ने हनुमान्‌ की भक्तवत्सलता, शरणागत की रक्षा के लिए हठ, उदारता 
बादि गुणों पर कील लगा दो ( पद ३२ )। अतः यदि कलिकाल ही अधिक बलवान्‌ 
होता और हरि की आज्ञा न मानता, तो हम ( हरि का भरोसा और गुणगान छोड़ 
कर ) उस पर क्रोध करने तथा दोष छगाने का झंझट छोड़ कर उस को हो भजते 
( पद ९४ )। कवि यह भी अनुभव करता है कि ज्ञान, वैराग्य, जोग, तप और जप 
आदि सारी प्रजा के लिए नहीं है क्योंकि इन में लोकचित्त और मानुषी रहनी पर काम, 
क्रोष, लोभ, मोह आदि का भय लगा रहता है ( पद ११५ )। अतः भय और अश्ढ़ा 
के साहचथर्य में एक संवेदनशीऊ भक्त अकेला, अजनबी, दिग्श्रान्त सा होता जा रहा है। 

तुलसी मग्नमनोरथ होते हैं अर्थात्‌ जीवन पर्यन्त साधित उन के सभी आदर्श 
धुंधले और दूरगत सिद्ध होते हैं। कवि भग्त मनोरथ है क्योंकि सांसारिक सुख उस के 
भाग्य में छिखा ही नहों ( अथपि भगर्नमनोरथ विधिबस, सुख दृछत दुख पावे । )। 
अब वह कहों नहीं जा सकता, किसी से कुछ नहीं कह सकता, क्योंकि उसे कोई और 
हौर ही नहीं है । उस गुलाम ने तो तेरे दरवाजे पर जिन्दगी काट दी ( पद १४९ )। 
अत: धबराहट से तुलसी का हृदय जलते लगता है और असहा दुख भोगने के कारण 
बह मनमानी बातें कह बैठता है ( पद २५६; यह तुलनोय हैं पद ३४ से ) यहाँ श्रद्धा 
में सम्देह की स्थिति है। अतः कवि के अभिज्ञान में दृहरापन आता है और परम भक्त 
एवं परम भागवत होने के कारण ईएवर को दोष न देकर स्वयं की भर्त्सना करता है : 
मेरी करनी हाथी के दिखावटो दाँतों के समान है ( असली दाँतों से तो कुछ और 
करता हैँ) । जिस तरह शुभ वाणी वाला चारुमयूर सुधा सने वचन तो बोलता है किन्तु 
विषयुकत सर्प का आहार करता है ( पद ११८ )। जिश तर मूखं तोता सेमल के 
फूल की आशा करता है किन्तु निष्फल कर्म होता है ( पद १९७ ); उसी तरह तुलसी 
अपनी अन्तर्मसी समझ को दोष देते हैं कि उन्होंने उम्र भर सच्ची भक्ति' नहीं की । 
यह उन का केवल भक्‍त-संस्कार है। इसो आध्यात्मिक संस्कार को कुण्डलो के तीखे 
जकड़े हुए ये कहते हैं कि यदि मेरा निजो मन विकारों को छोड़ दे तो फिर द्वेतभाव से 
उत्पन्न संसारी--दुख, संशय, भ्रम और अपार शोक क्यों हो ( पद १२४ ) । कवि को 
यह भी अनुभव होता है कि मन में ही अनेक प्रकार के शरीर उसी प्रकार लीन रहते 
हैं जिस तरह सूत में वस्त ( बहो )। अतः सद्य:बृद्ध कवि तुलसी अपने मन के माध्यम 
से स्वाभाविक मानव स्थिति तथा सामाजिक परिस्थिति के बीच दृह्रेपन को स्वीकार 
करते हैं क्योंकि वे मन की मनोदेज्ञानिक दुनिया का दमन करने को उद्धत रहे जब कि 
आवश्यकता उस के उच्चनन और शोधन की थी। उन्हें मत को निषेधात्मक क्षवितियों 
का हो विशिष्ट ध्यान-श्ञाव होता है। अब थे मन को 'सहृदयकमल' के रूपक से देखने 
के बयाव कदीम बूढ़ी गियाहों से-- मय दानव के रुप थें देखते हें जिस ने शरोर 
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रूपी लंका को बनाया है; जिस में कामना के अनेक घड़ियाल भरे हैं; जिस में मोहरूपी 
रावण, अहंकार रूपो कुम्मकर्ण, कामरूपी मेघनाद जैसे छह राक्षसों के साथ-साथ 
इन्द्रिटरूपी छह राक्षसियाँ भी हैं। इस तरह सांख्यदर्शन को प्रकृति-पृर्ष-अभिव्यक्ति- 
लोला भयानक और प्रेतानक बन जातो है। भय ओर अथ्द्धा के भरुवों में संहूरत हो 
जाने के कारण प्रोढ़तर तुलसो मानव के आदिम बर्बर पशु की सामन्तीय दाक्ति का 
लोहा मान लेते हैं। इस शरीर में ईश्वर अंश ( जीव ) कहाँ गया ? निषेधात्मक चिन्तन 
को अगली कड़ी 'संसार' से जुड़ो । संसार में सृष्टि और लोला के स्थान पर उन्हें ना 
ओर आतंक मिला | संसार रूपी वन बड़ा भयानक और धोर है। इस में बासना 
रूपी लताएँ लिपटी हैं, इस में चित्तवृत्तियों के मांसाह्वारी पक्षियों का समूह है; इस में 
क्रोधरूपी मत्त हाथी, कामरूपी सिंह, मदरूपी भेड़िया, गर्वरूपी रीछ, मत्सररूपी भेंसा, 
लोभरूपी शूकर, छलरूपी गीदड़, दम्भरूपी बिलाव आदि तथा अहंकाररूपी विशाल 
पर्वत हैं ( पद ५९ ) | शरीर और संसार को इस भयानक ओर तश्रासक स्थिति से देखने 
पर यथाथंता का शुक्लपक्ष बिलकुल मिट गया तथा सामाजिक संक्रान्तिशीलता विधभ्रम 
हो गयी । जगत्‌ धुएँ के महलों को भाँति क्षण-क्षण में दोखने और मिटने वाला प्रतीत 
हुआ । अतः अब जगत्‌ - माया का समीकरण भय के हाछिये से सिद्ध किया गया। 
अत: मध्यकालीन समाज को यथार्थता की अ्रान्तियों को उद्धाटित करने के बजाय 
सामन्तीय समाज में पीड़ित-दुखो, दीन-होन तुलसी ने यथार्थता को ही भ्रान्ति बना 
दिया। फान्तासी के उन के अभिधान का एक महत्त्वपूर्ण हाशिया है। अतः सारे 
मानवोय कर्म स्वांग या मायानाच हो गये ( पद ९१ )। यही नहों अवतार के लोकरक्षण 
तथा छोकरंजन वाले लोकिक प्रयोजन भी विलुप्त से हुए और संसारचित्र बिना रंग के 
ही शून्य या माया को दोवार पर बना हुआ छगा । इस संसाररूपी भयानक चित्र को 
देखने से दुख होता है, इस के मृगजल में कलिकालरूपी मगर रहता है। अतः यहूं 
संसार भ्रम और मिथ्या है ( पद १११ )। इस तरह कवि 'यथार्थता की मीषणता' से 
भागता हुआ “यथाथंता को ही भ्रान्ति' में बदल देता है जिस की अभिव्यक्ति के लिए 
मध्यकालीन बेतना के शस्त्रागार से वह माया, मृगगल, मनोबिकार आदि के रुढ़ 
अस्त्र-धस्त्र बटोर लाता है। अतः कवि की सुअनात्मक चेतना-भूमि पर सम्तुलन और 
साभिप्राय का छोप होता है; सांगरूपक के विखरने, उठटने, निषेषपरक होने आदि में 
इस का सबूत इकट्ठा होता है। जाहिर हैं कि कवि तुलसी के सामने यह तथ्य प्रत्यक्ष 
ओर घिड्ध हो जाता हैं कि उन के समय में पोराणिक और आध्यात्मिक आचरण वाडे 
वैराम्य, जोग, यज्ञ, प आदि नहों चल सकेंगे; और न ही रामवृत्त के मर्यादा-बरित्र, 
रामराज्य, लोकमंगल ही सामन्ती समाज पर छागू हो सकेंगे। 'विनयपत्रिका' में गहरी 
भासदी हावी है क्योंकि ओराम के दरबार के बाहर ही भारों ओर कलिकाझ का 
चक्रवर्ती साज़ाज्य है। 'विनयपत्रिका में मिथकरीय बेतना तथा समकालीन चेतना का 
पार्थक्य तो है किन्तु वे सहवर्ती हो गयी हैं। इन को अब तक की रचनाओं में केवल 
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विश्वाय अभिव्यकतत हुआ है | 

कवि ते अपने मन के माध्यम से हिन्दुओं के जातिमन का संकट और भ्रम 
बताया है। पहले मन राक्षत था। अब वह एक ओर तो संसार के त्रिविध तापों से 
जल रहा है तथा दूसरी ओर उसे त्रिदोष ज्वर ( काम-क्रोष-लोभ रूपी ) हो गया है । 
इसी से वह पागल की तरह बकता फिरता है (पद ८१) | वह योगाम्यासी और भोगी, 
वियोगी और मोही, कभी कंगाल और कभी राजा, कभी मूर्ख और कभी पण्डित हो 
जाता है ( पद ८१ )। यह द्वन्द्द केवल तुलसी का ही नहीं, बल्कि एक सामाजिक 
यथार्थता के सम्पूर्ण प्रकटावें का है। यही हाल इन्द्रियों का है। परस्त्रियों को देखने 
से नेत्र, विषयों का संग करने से मन, अहंकार तथा गर्व से हृदय, स्व-स्वरूप के त्याग 
सै जीव, परनिन्दा सुनते कान तथा परदोष कहती वाणी, सभी मलिन हो गये हैं । 
इस तरह तुलसी ने पहले से दुर्लभ मानव शरीर, मन, इन्द्रियों आदि के सभी स्वा- 
भाविक धर्मों को नकारा, फिर सामाजिक परिवेश की नितान्त उपेक्षा कर के सम्पूर्ण 
मानवीय मनोविज्ञान तथा सामाजिक क्रियात्मकता को हो मिथ्या एवं भ्रम बताया और 
अन्त में मनुष्य तथा समाज का केवल नेतिकरण किया । यह सब एकपक्षीय रहा । 
अतः यहाँ आत्मसंधर्ष का निषेधात्मक पक्ष आत्महनन की ओर अग्रसर होता है। अतः 
'बिनयपत्रिका' की फान्तासी की दिशा डरावने तेतिकरण की है जिस से भयानकता के 
साथ-साथ निरर्थकता और असमर्थता का चिन्तादंश चुभता चला जाता है। यह केवल 
भक्तिभावना की डढ़ि नहीं है। त्याग और वेराग्य के इस सम्पूर्ण महाभियोजन के मूल 
में हमें एक ग़रीब ( दीन ), दुर्बल ( हीन ), अनाथ ओर अभागे शिशु के उत्तरोत्तर 
संबरद्धित और संशोधित होते हुए इृदंधर्मी अनुभव मिलते हैं जो हमेशा भरोसा, सुख, 
सुरक्षा, ऐश्वर्य और प्रीति के लिए ललचाते हैं। 'विनयपत्रिका' तुलसी की यह जीवन- 
होली (लाइफ़-स्टाइल) उन के अवचेतन के मत्त कामरुपी हाथियों तथा अभावरूपी सर्पों 
की मुक्तामणियाँ अलग फेंक देती हैं। घबड़ाये हुए बूढ़े कवि का मोहभंग होता है और 
बहू आत्म-संधर्ष तथा आत्म-निषेध के दोनों ज्वालामुखियों को भयानकता को फेक कर 
सुरूगा देता है। इसो लिए कवि ने पत्रिका में आत्मकथा, आत्म-संधर्ष और आत्म-मर्त्सना 
की अस्तर्धाराओं का संगम करते हुए यहो कहा है कि वहाँ लहराते हुए आनन्दसागर 
तक न पहुँच पाने को यन्जणा को मेरी अभिव्यक्ति मृगअरू को सांसारिक भयानकता 
में हुई है। 'पत्रिका' से रूगता है कि वे कामबासना और अभावों ( मनोविकारों ) 
का असहृज दमन करने के लिए एक अनवरत आत्म-संघर्ष से जुझते चले भा रहे हैं 
ओर अन्त में उन की रामभक्ति के भरोसे ओर भजन की एकान्तिक आस्था दरक कर 
टूटती जा रही है। थे भ्रमवश्ष मृगतृष्णा के जल में डबे जा रहे हैं। उन्हें रस्सी का 
सर्प इस रहा है। अतः उन की जोवन-दृष्टि में--अब तक दबाया या छलाया हुआ-- 
अ्रम टूट रहा है। पत्रिका' में यही टूटन, यही बिन्ता भयानक फ़ान्तासी बनी है । 
मोहभंग होने के बाद की भयानक प्रतिक्रियाएँ ! 
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परम भर्यादाबांदी तुझसी के मोहभंग को यह अभिव्यक्ति भी बड़ी कर और 
फूहड़ है। इस के एक साथ भय और व्यंग्य सना है। कवि कहता है कि लोभ ( जिजी- 
विया ) मेरे मन को आज्ञारपी डोरी से थँध कर इस तरह गया रहा है जैसे बाजोगर 
बन्दर को नयाता है। फिर भी मैं एक बढ़े बुध पण्डित को तरह वैराग्य को बातें बता 
कर बतियाता है। एक अन्य पद में ( ९२ ) कवि कहता है--मैं बहुत भूले कुस्ते को 
तरह पुरानी सूखी हड्डी को मुँह में चूसते हुए अपना हो खून पोता रहा है, अबबा मैं 
गाड़ी के पीछे लगे हुए कुत्ते को तरह क्षण-क्षण भागता और आ मिलता हूँ अर्थात्‌ मैं 
एकाग्र, एकरूप, एकसमान “भक्ति” नहों कर पाया | मैं तो सुधा-सरोवर को भी सूअर 
को तरह गेंदला कर डालूँगा अन्यथा मुझे द्वार से भगा दीजिए ( पद २५८ )। स्पष्ट 
है कि तुलसो बाबा ने अपने अन्ततिरोधों में सामन्‍्ती समाज की विद्रपता का ही सधनी- 
करण किया है। इस के लिए उन्होंने हंस, चकोर, कामधेनु, हुरिण आदि के उपमान 
न ले कर “पत्रिका के पदों को चूहे, बिलाव, शूकर, श्वान, बाज, गदहे, रोछ, बन्दर, 
उल्लू, राक्षत, मगर आदि के उपमानों से नत्यी किया है ।. अतः उन के जोबन-वोष 
और तत्समकालोन बोध में यह कितना विचित्र, विरुद्ध और भयानक परिवर्तन हुआ 
हैं! अब बे मिथकीय यूतोपियाओं का बायकॉट कर के फान्तासीय यथाथंता में अकेले, 
घबराये हुए प्रछाप करते हैं। कभी-कमार जब शोभा और आस्था के क्षण पाते हैं तो 
वें बोच में हो सश्रद-मक्तिगायन या श्री रामाचंन कर लेते हैं, किन्तु प्रमुख अनुभव तो 
फहड़ता और भयानकता का हो है और 'विनयपत्रिका' में है । 

बुज॒र्ग भक्त तुलसी को फ़ान्तासी का हुनर में दार्शनिक रूपक ओर मिथकीय 
प्रतीक ही इस्तेमाल हुए हैं। यह उन के युग को बेतना वृत्ति थी। हस पर्यावरण में 
एक भक्त की नज़र से उन्होंने सामन्‍्तीय समाज की क्रूर एवं भयानक यधार्थता भोगी 
है। अतः 'भ्रम' और “मिथ्या' को निरयंक धारणाओं से वह उसी तरह चिपके हुए 
रहे जिस तरह सेमल के फूल से तोता ( बाबा तुलसों के हो मुताबिक )। उन के 
दोनता पदों में जो प्रलाप हुआ हैं वह उन का होने के अलावा तत्कालोन भ्रष्ट समाज 
का प्रतिबिम्ब भी हो गया हैं। वें अपने समय में जप और यज्ञ को अनुपयुक्त मानते हैं 
( पद १७३ )। वे यह भो मानते हैं कि संत्यात लेने को अत्वाभाविक क्रिया से मन 
ऐसा बिगड़ जाता है जैसे पानो डालने से कज्या घढड़ा गल जाता है ( बिगरत मन 
संन्यास लेत नावत आम घरोसो )। वे यह भी देख चुके हैं कि जो राभनाम का पाठ 
करते हूँ अर्थात्‌ जो 'मक्त' कहलाते लगते हैं वे सामन्‍्तों ( संतार ) की बेगार से छूट 
जाते हैं। अतः संन्यासों बतना उस समय एक झूठ और फ़रेब मो था। अतः जब वे 
अपनी आँखों के सामने हो वर्ण ओर आश्रम और भक्ति के आद्शों को टुकराया हुआ 
देखते हैं तब उन में आत्म-होनता छा जाती हैं और वे स्वयं को भी निर्लज्ज, नीच, 
कंगाल, झूठा, गुणहीत आदि कहते हैं । ऐसे कथनों में रुढ़ि मी है और सामाजिक पतन 
से विद्रोह भो। अतः: सामाजिक संवेदता को महंगी क्रीमत पर तुलसी ने आदिम 
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प्रतीकवाद के परवर्तोी रूपों ( रुपकों, विम्यों, मियकों, धारणाओं ) का लो व्यवहार 
किया है वह आत्म-पीड़ा के साथ-साथ आत्मछछ को ओर भी भुड़ता गया है । 

सारांस यह है कि तुलसी की 'विनयपत्रिका' में आत्मकथा, आत्म-पीड़ा, आंत्म- 
संबर्ष, आत्म-निर्वातन आदि के सर्वाधिक हाछ्षिये मिलते हैं । 'पत्रिका' में उस के 
जीवनबोध की भयानक अनुभूति, सामाजिक यथार्थता को निषेधात्मक फ्रास्तासी तथा 
पूतोपियाई चेतना की भ्रान्ति, सभी एकत्र हो गयी हैं। हृस तरह 'पत्रिका' कवि ओर उनसे 
के युग का ऐसा यधायं प्रतिबिम्ब है जो सुन्दर न हो कर विद्रप है; मनोहर न हो कर 
भयानक है; दिव्य न हो कर दैत्यात्मक है। 'विनयपत्रिका' में कवि ने भय और अविश्वास 
का पहला तजुर्या किया है जो बाद में 'हुलुमान बाहुक' में बातना और अनास्था की 
ओर दुलक गया है । 


०३ तुलसी : आधुनिक बातावण से 


